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مقدمة الطبعة العربية 


محمد أركون 


من منا لا پشعر اليوم بالضرورة القصوی لاستخدام كل مناهج العلوم الاجتماعية 
وامكانياتها العرفية من أجل التفکیر جديا بالمضامين التاريخية الوضوعية» وبالثفل 
ا جغرافي - السياسي» وبالمثل العليا أو القيم المعيارية الناموسية؛ وبآفاق الرجاء والأمل 
المتضكئنة كلها في هذا العنوان الثلائي الأبعاد: الاسلام» أوروباء الغرب؟ قلت الحاجة 
القصوی للتفكير الجدي أو العلمي» ولیس الاكتفاء بتلك الخطابات الايديولوجية التى 
نهپمن علينا الهوم بشکل مطلق تقريباً. فهذه المصطلحات الثلاثة: اسلام, أوروباء 
غرب) تعرضت لاد ی مهووسة ومبالغ ف فيها. ولهذا السبب فينبغي أن نعيد التفکیر 
فيها لكي لحل الصورة التاريخية لأ الواقعية محل الصورة الايديو لو جية. ٠‏ وينبغي أن 
نوضح الأمور من جديد وأن نبظر إليها بشكل نقدي» أي أن نعزیها من البستها 
الایدیم له چية السميكة. بنبخي أن ننظر إليها من خحلال منظورات لم تعرف من قبل) 
رذلك لكي نفدم صورة آخری غير الصورة السائدة عن الاسلام والغرب؛ أو عن 
تصور كل من السلمین والغربيين لبعضهم بعضا. فالصورة التبادلة بينهماء أي التي 
يمتلكها کل طرف عن الطرف الاخر غير صحيحة على الاطلاق. يضاف إلى ذلك 
أن الأمور غائمة ومشوشة إلى حد بعبد» ولا بمكن أن نظل إلى ما لا نهاية نحت 
رحمة التصور الايديولوجي الذي يتحكم بنا. لقد کدث شخصياً مدل زمن بعيد 
مهموماً بهذه المسألة وراغباً ني لعب دور الوسيط الفكري بين کلنا الجهتين لكي أجلو 
هذا الضباب أو الغموض أو سوء التفاهم الذي يرين على كلا الطرفين بسبب 
الثه تراث والصراعات السياسية التي ا نهدا وقد وضعت هذا العمل دائماً نتسب 


0 


الإسلام» آوروبا» الغرب 


عيني وشکل بخيتي وأمنيتي بصفتي أستاذاً جامعياً وباحثاً في مجال الفکر الاسلامي. 
وعندما دعتني جامعة امستردام للتدریس فیها كأستاذ زاثر لدة سنتین (۱۹۹۱ - 
۳ طلب مني «فريتز بولکستاین» زعیم الحزب الليبرالي الهولندي» (جراء مقابلة 
أولى لكي تدشر في احدی الجرائد الهولندية, ولکن الحديث یجر احدیث. والنقاش 
يأحذ بتلابيب النقاش. وسرعان ما توسعت هله المقابلة البدائية وتضخمت حتى 
ججاوزت حجم القابلة الصحفية العادية بل وأحذت آبعاد کتاب کامل. 

في الواقع أنه كانت قد حصلت لي تجربة مشابهة عام ۱۹۸۰ عندما أجرى معي 
الصحفي الايطالي «ماريو آروزیو» مقابلة مطولة نشرت بعدئذ في كتاب بعدوان: 
«الاسلام» الدين واجتمع»» منشورات سيرف» باريس» ۰۱۹۸۲ 


M. Arkoun: L’islam, religion et société, Cerf, Paris, 1982. 


ولكن لشيء اجدید هذه ٠‏ الرة 1 هذه القابلة ت یکمن في عدة یام آولها 

المغترية في ۳ الهولئدية ومن قبل السلطات له لندية بالذاث. . هلا شجعني 

على اللضي قدماً في تفكيري و تعميق الفصل أو التمييز بين مصطلحي أوروبا 
والغرب» انطل<قا من مو قحبن أساسيين للفكر النقدي | زاء الأحداث السياسية ا جارية. 
يتمثل هذان الموقعان فى دید النظر بالشيئين التاليين: 

أ م تاریخ مأ أفضل آن آدعوه بالحدث الاسلامي, ومجتمعات أم الكتاب/ 
الكتاب. (أي احتمعات الیهه دية فا لمسيحية, فالاسلامية), وسو فب يرد تو ضيح هذا 
المصطلح الصعب والغامض فيما بعد. 

۲ - رهانات المعنى المرتبطة بإرادات الهيمنة للقارة الأوروبية ولا ثم لهذه القارة 
ذاتها بصفتها متضامنة مع ما تفضل أن تدعوه ی وهي 0 کات من 
تھی أو ندعم تلك القطيعة ۳ الماصلة بين كلما 0 الببحر ای التو سط: 
أقصد بين الضفة لجدوية - شرا از لشمالية ‏ الغربية. وهكذا يصبح العام 
الهدد والصین... (فالعالم ا غرب الع الجغرافي واحضاري ول 
شرقا كما نتوهم...). 
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مقدمة الطبعة العربية 


الاسلام والغرب منذ أن نشر کتابه عن «محمد وشارفان» عام ۱۹۳۷ في بروکسیل. 
أقصد بانجادلة العتيقة هنا إثارته لتلك القطيعة القديمة التي فرضها الاسلام مدل توسعه 
الأول وهيمنته في حوض البحر الأبيض المتوسط: أي في ذلك النطاق الجغرافي الذي 
كان موحداً قبل ظهور الاسلام من قبل الامبراطورية الرومانية والمسيحية (أو ما يدعى 
بالسلام الروماني). وفجأة جاء الاسلام لكي يخلخل أسس هذا التوازن بتوسعاته 
و فتو حانه العره فة. وعندئل حصل الصدام بين كلا الطر فین لول مرة) نم استمر پفشح 
اسبانیا واستعادتها؛ وصولاً إلى العصور الاستعمارية الحديثة والصراع العربي - 
الاسرائيلي. وإذن فالتنافس على حوض البحر الأبيض التوسط قدي العهد بين كلا 
الطرفين. إني أريد إعادة فتح هذه الناقشة التي أثارها هدري بيرينٌ في مطلع هذا 
الفرن. كا وأريد إغناءها عن طريق طرح تساؤلات جديدة ليس فقط على مسيرة 
التاريخ الثقافي لكلتا الضفتين؛ وإنما أيضأء وبشكل أكثر, على المكانة المعرفية والوظائف 
النفسية ‏ الاجتماعية ‏ السياسية للظاهرة الدينية. وسوف يلاحظ القارىء من خحلال 
تصفح الكتاب أن هذا الهم كان مسيطراً على کل آجوبتي. فقد ابتعدت قصداء 
وبشکل کامل عن كل الأحكام المسبقة والاجوبة الجاهرة التي يمتلكها المواطن 
الأوروبي أو الغربي بشکل عام عن عدد متزاید من السلمین وغرابتهم و «شدوذهم) 
(بالسبة له) أو شذوذ عاداتهم ولقاليدهم. .. ال » (الظر كيف يرى الأوروبيون إلى 
عادات الجاليات الاسلامية المغتربة وتقاليدها). 


كان هذا الکتاب قد نشر لأول مرة في هولندا وباللغة الهولندية. وقد فضل الناشر 
الهولددي اعتماد عنوان (الا سلام والدبمقراطية) لان المجدمعات الأوروبية مهمومة أو لا 
وقبل كل شيء مسألة دمج الجالياث الاسلامية في بلادها دون أن يؤدي ذلك إلى 
زعرعة أسس الکتسبات التاريخية والقانونية والثقافية لدولة القانون واجتمع المدني في 
أوروبا. بمعبى آنها تريد لابداء هذه الجاليات أن يستوعبوا قيم العلمنة والحداثة 
والد و ويتعخاوا عما ینافیها؛ ويتعارض معها في عاداتهم رموروثهم لثقافي. وه 
بخص الناحية العربية : الاسلامية فان امجابهة اسحامية بين لاسلا والدمقراطية ‏ شل 
حطليت بأدبيات غزيرة خلال فثرة فصيرة من 5 (فترة السنواث الأحيرة. ولكنها 
كتابات مج وشعبويا تب ا الجماهير أكثر ما و أدبيات عامية موزوله. 
واصبحت بحت الط لكل ماه کي روي نو شود ات فر لس 
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وتصحيح النظورات واستکشاف الافاق احملة. وهي أشياء تتجاهلها عادة تلك 
الکتابات أو الخطابات الايديولوجية التي یروق لها جو العداء والکره ولا يمكن أن 
نترعرع و تزدهر الا من حللاله. نهي لا تنفك تتحدت عن التو ترات والصراعات 
الندلعة بين الاسلام وأوروباء والغرب ولا تنفك تشحن النفوس بالضغائن. وبا آنني 
لن أتبع طریق احاباة أو دغدغة العواطف فاني أحشى أن یجد القاریء العربي - 
الاسلامي صعوبة في نهم مقصدي العميق وتفكيري. فالواقع إني آغلب في جميع 
کتاباتی حم حق المعرفة والتحليل النقدي لرهانات المعنى على كل عصبية قومية أو دينية. 

كما وأغابها على تلك العصبية العتيقة المشهورة تحت اسم (الجهاد). ونحن نعلم كم 
یحتل هذا الشعار من أهمية اليوم في ساحة الاسلام المعاصر الي يعتبر نفسه وكأنه 
قد علب على أمره» واعثدي عليه» وشوه من قبل القوی الباغية في الغرب (العطاغوت 
الشیطان الا کبر. .. الخ). فالتیار لاسلامي السائد حالياً يعتبر أن الغرب معاد له بشکل 
منتظم ودائم» ولا يستطيع أن يفهم الأمور إلا من حلال هذا المنظورء منظور العداء 
والصدام؛ والحرب والضرب. ولکننا نعلم أن الأمور أكثر تعقيداً من ذلك» وأن هناك 
تناقضات وعقدا أ تاريخية مزمنة لم نفکر فیها جيداً حتی الان ولم نحلها. إنها 
تناقضات معاشة من قبل المسلمين والعرب بشکل مأساوي وذلك نحت ضغط حدالة 
كانت قد تولدت وبيورت فى الغرب دون مساهمة أي مجتمع متأثر بالحدث 
الاسلامي» لکیلا أقول دون مساهمة أي مجتمع اسلامي. وآنا أفضل التعبير الأول 
على الثاني لأنه أكثر دقة من الداحية العلمية كما سأبرهن على ذلك فيما بعد ومن 
حلال الکتاب كله. وحدها الحداثة المادية معروفة في اجتمعات الاسلامية. وهي 
مستهلكةء بل وممستهلكة إلى حد التسخمة؛ من قبل الأوساط الغنية في هذه اجتمعات 
المبتلاة بالفقر والبؤس. ولهذا السبب نجد أن هذه الاوساط الغنية متضامنة مع الطبقات 
الاجتماعية التي تقابلها في الغرب أكثر ما هي متضامنة مع أبناء شعبها الفقير: اي مع 
الطبقات الشعبية التي يدافع عنها الاسلام السياسي والنضالي. أنا لا أقول بان احداثة 
الفكرية غائبة عن هذه اجتمعات. ولکنها محصورة بنخبة من الأقلية امثقفة. فقد 
كانت دائماً محيّمة من حيث الانتشار والطاقة الابداعية من قبل السلمات المسبقة 
لايديولوجيا الكفاح (وهي الترجمة المعاصرة أو العلمنة لمفهوم الجهاد القديم). ومن 
المعلوم أن ايديولوجيا الكفاح قد نشأت وتبلورت أثداء فترة الاستعمار» ثم استمرت 
بعدئذ پدرجات متفاوتة حتی الان. وقد کانت في البداية ذات طابم قومي علمانی 
نم أصبحت الان ذات طابع اسلاموي أصولي . بمعلى آحر فان ایدیولوجیا الکشاح 
والصراع لا ترال حول حتی الان دون اندشار الحداثة الفكرية في أرض العرب 
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والاسلام. بمعنى آحر أيضاً فان الطابع الكفاحي - النضالی الذي لا يمكن لأحد أن 
بنکر دوره وآهمیته في بعض الفترات لا یزال تغلب حتی الان على الطابع المعرفي أو 
لا بستمولوجي احض. وبالتالي فالفکر النقدي محجم بالضرورة في کل انجتمعات 
لعربية والاسلامية. هذا يعني أن مشكلة الاسلام/ والديمقراطية غير مطروحة ضمن 
منظورها الصحیح, ولا يمكن أن تطرح ضمن مثل هذا الجو الحامي الشديد الهيجان 
رالانفعال. فهي واقعة تحت تأثير المغالطات التاريخية والإسقاطات المناسبة جداً 
ایدیولوجیا الكفاح أو للخط التبجيلي والتبريري السائد في العالم العربي والاسلامي. 
کعنی أنهم لا ینفکون يرددون بأن الاسلام قد عرف الديمقراطية قبل الغرب والعصور 
احديثة. وهذا (سقاط محض. ولکن هذه الغالطات والا حکام السبقة والتصورات 
الشائعة تعد مقبولة ولا محتملة من قبل الفکر التاريخي والانتربولوجي النقدي 
ل أن نضع بحدا لإسقاط أفكا ر اخاضر على اتاضی. . بقي أن نقول بان هدا 
الوضع لا يدحصر بالإسلام فقط» وإثما يخص أيضاً مشكلة المسيحية/ والديمقراطية 
والبهودية/ والدعمقراطية, أو البوذية/ والديمقراطية... فالمؤمنون من كل الأديان یرفضون 
فكرة التطور والتاريخية ويعتبرون أن الأديان تحتوي على كل شيء. 


لكي نعمق تحليل هذه الوضوعات؛ ولكي نفتح فضاء جدیدا للتواصل والعمل 
التاريخي» فسوف نستعید هذين المحورين الأساسيين من البحث والجادلة والتفكير. 
بالطبع فلن نستطيع استنفاد كل المشاكل التي سنلاقیها في طریقنا: وذلك لأنها 
متشعبة وغزيرة جداً ولا غرو في ذلك فهي تشمل كل تاريخ م الفكر الذي ساد في 
الفضاء المدوسطي. وهذا الفضاء الفكري يتطلب معالجة جديدة: أقصد يتطلب إعادة 
الملمة أوصاله المنفرقة وإعادة کتابة تاريخه من جديد وبشكل مختلف عما سبق. وهذه 
هي الطريقة الوحيدة للقضاء على الحزازات العتيقة أو على الأقل التخفيف منها. ففي 
الاضي كان يكنب من وجهة نظر هذه الجهة دون نلك» واليوم ينبغي أن يكتب بكل 
عدل وإنصاف من كل الجهاث ودون استبعاد أو نبل أي جهة. لقد تعرضت في هذا 
الکتاب جوانب عديدة من إعادة كتابة الباریخ هذه. وأود أن ألح هنا على مسألتين 
اثنتين تنمثلان بمفهومين أساسيين هما: الزحرحة والشجاوز. کعنی: ينبخي علینا أن 
برحرح أولاً ثم نتجاوز ثانياً كل الأجهرة المفهومية والقولات القطعية والتحديدات 
الراسخة الموروثة عن الماضي» سواء أكان هذا الماضي ينتمي إلى جهة التراث 
لاسلامي؛ أ إلى جهة التراث الأرروبي - الغربي. فهده الره اسب والتصورات الماضوو ية 
شائعة جدا لدى كلا الطرفين وتشكل أحكاماً مسبقة مملعنا من رؤية الأمور ر بوضوحء 
أي من تشكبل نظرة تاريخية حقيفية كما وتمدع أي لفاء حقيقي بين الطرفين. لا ريب 
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في أن عقلانية العلوم الاجتماعية ومنهجيتها شائعتان في اجتمعات الاوروبية - الغربية 
أكثر من شيوعهما في الجتمعات الاسلامية عربية كانت ام غير عربية. ونحن نعلم أن 
هذه العلوم كانت قد نشأت منذ زمن بعيد ورافقت (إن لم تكن قادت ووجهت) 
التطور الصناعي والعمراني والسياسي والقانوني والمؤسساتي للمجتمعات الأوروبية. 
وهذا ما لم تشهده المجتمعات العربية والاسلامية حتى الآن. وينبغي أن ناخذ هذا 
العفاوت التاريخي بعين الاعتبار» والا فلن نفهم شيعا من شي ء٠‏ ولن نتحرر من 
التفسیرات الخاطثة التي تقيم التضاد المطلق بين شيثين: أي بين الاسلام «المضاد» للعلم 
والفلسفة والعلمانية بحسب زعمهاء وبين الغرب احبذ لكل هذه القيم واحتضن لها. 
ولكننا نعلم أن الاسلام في العصر الكلاسيكي كان محبذاً للعلم ولم يعق تطوره. 
فکیف نفسر ذلك؟ هذا يعني أن العلوم الاجتماعية (أي الانسانية) ومناهجها الحسوسة 
والملموسة في الدراسة هي التي تستطيع أن تفسر لدا سبب تطور المجدمعاث الأوروبية 
على كافة الأصعدة» وتخلف اجتمعات الاسلامية على كافة الأصعدة أيضاً. وهی 
تحررنا بذلك من العفسيرات الثالية والجوهرانية الجامدة التي تلقي اللوم كله على 
العقائد الدينية للبشر» وتنسى الدور الكبير الذي تلعبه الببى الاجتماعية والاقتصادية 
والصناعية والتكدولوجية في حسم مصير المجتمعات البشرية. فالتفاوت التاريخي 
المذ كور يعود إلى ظروف تاريخية معينة وإلى عوامل مادية محسوسة:؛ وليس إلى 
نخلف الااسلام بیجوهره أو تقدم المسيحية بجوهرها. ينبخي انل لبتعد دائما عن 
التفسیرات الجوهرانية أو العنصرية التي تلصق بشعب ما حصائص آزلية. فالعامل 
لديني يلعب عميقاً الدور نفسه في هذه الجهة أو تلك. ويكفي أن نلقي نظرة على 
مسيرة التاريخ المحسوس في كلها الجهتین لكل نتأكد من ذلك. فالعقل العلمي 
والتاريخي في آوروبا صعد منذ القرن السابع عشر ضد العقل المسيحي الأصولي 
المهيمن ومن خلال صراع هائل وخصب معه. رکذ لك الامر فيما یخص العقل العلمي 
والفلسفي في الساحة العربية والاسلامية. فهو أيضاً سوف ينهض من خلال صراع 
داحلي عنيف ومثمر مع العقل الاسلامي الأصولي. وما يحصل الان ليس إلا فاتحة 
البدايات لهذه المواجهة الكبرى, 


الحدث الاسلامي ومجتمعات أم الکتاب / الکتاب 


إن مصطلح الحدث الاسلامي ‏ الذي نستخدمه عن قصد بدلا من مصطلح 
الاسلام الشائع على كل شفة ولسان - يتيح لدا أن نصيب عدة أهداف في ضربة 
وأحدة, فهو يتيح لدا أولا جذیر الاسلام في التاريخية بدلا من أن یبقی مشهوماً مثالياً 
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مجرداً حارج الرمان والمكان. وهو ثانياً ينيح لنا أن نظف مفهوم الاسلام من كل 
التراكمات والاضافات المشوية وأنواع الط التي لحقت به على مر القرون, فعن أي 
اسلام لتحاث ٠‏ هل هو اسلام العهس الكلاسيکي؛ م اسلام عضر الانحطاط؟ وهو 
الفا يزيل البداهة العفوية عن مفهوم الاسلام الذي نعتفد بأندا نفهم ما هو بمجرد أن 
نلفظ كلمة اسلام. فمن لا يعرف ما هو الاسلام؟ وهل يمكن لمسلم أن يجهل ما هو 
الاسلام؟ ولكن هناك فرق بين المعرفة التاريخية» والمعرفة التبجيلية والتفليدية السائدة. 
وقد تزايد هذا الخلط والاضطراب في استخدام كلمة اسلام مدذ أن كانت أنظمة 
الدولة الناهضة بعد الاستفلال قد استولت على النظام الرمزي الاعلی الذي يتجسد 
في الاسلام. فادعت بأنها اسلامية لكي تخلع الشرعية على ذاتها في أعين الجماهير. 
لم ظهرث الحركاث الأصولية الحالية وراحت تقوم بمرايدة محاكاتية على مفهوم 
الاسلام وتحاول أن تحتکره لصالحها وحدها وندفي عن هذه الأنظمة القائمة أية صفة 
أو شرعية اسلامية. وبلغت الراودات أقصاها في السئوات الأحيرة بين الحركات 
الاحتجاجية الأصولية وبين معظم الانظمة السائدة في العالین العربي والاسلامي. ولا 
غرو في ذلك» فالصراع يدور حول أعلى ذروة في الوجود: ذروة الشرعية والمشروعية. 
وبما أن الاسلام بمثل الرأسمال الرمزي الأعظم للمشروعية في هذه البلدان فان الصراع 
على امثلا که أو احتكاره كان عنيفاً وضاریا. فهو يسخبىء وراءه مباشرة, الصراع على 
السلطة. في الواقع أن هله الراودة الحاكاتية على الاسلام كانت قد ثمت مدل زمن 
بعيد؛ أي منذ الفتدة الكبرى. فكل فرقة تدعي آنها تمثل الاسلام الصحيح دون سواها. 
وقد سالت الدماء من أجل احتکار المشروعية. ثم اسدمرث هذه المراودة الصراعية 
والمحاكائية وما انفكت نظهر في مختلف السياقات التاريخية والاجتماعية. نضرب 
على ذلك مثلاً من جملة أمثلة أحرى لا تعد ولا تحصی: مزاودة الموحدين في الخرب 
على المرابطين من أجل انتراع السلطة السياسية من أيديهم (ابن تومرت). فقد زاودوا 
عليهم اسلامياً لكي پنتزعوا السلطة من أيديهم. إن مفهوم الحدث الاسلامي يتيح لنا 
أن نفهم كيفية احتكار الدين أو تأمیمه لاول مرة من قبل الأمويين, لم ترايدت عملية 
التأميم والاحتكار هذه في ظل العباسيين ولكن رافقتها عندئذ حركة ثقافية وعلمية 
وفلسفية غنية جدا. ومن المعلوم أن العباسيين کانوا قد زاودوا على الأمويين اسلامیا 
ایضا من أجل إسقاطهم. ثم استلم العثمانيون الراية بعدئلء واستلمتها منهم الدول 
الحالية بعد سقوط الامبراطورية العثمانية, ولكن أصبح واضحاً مدذ عهد العثمانيين أن 
المضارة الفكرية والثقافية التي رافشت الاسلام في عهد العباسيين فد ذبلت وانتهت, 
وراحت الإرادة السياسية لهله الامبراطورية تهتم أكثر فأكثر بالدين الشعبوي وتهمل 
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الناظرات الفكرية والعقائدية الکبری التي تمير بها العصر الکلاسیکی. ثم آصبح رجال 
الدين (أو «العلماء»)) المسؤولون عن تسيير أمور التقديس مجرد موظفين إن لم نقل 
حدما لدی السلطة السياسية مدذ عهد العدمانيين وحتی وم وترایدت انوا الديئية 
المركزية. وأصبح هذان الشیعان مئلان الخصيصتين العظميين اللحدث لاسلامی بدعا 

من القرن الثالث عشر على الاقل. عندئد دحل الا سلام في مر حلة التكرار الرتيب 
والهمود الطویل الطویل. 


بعد هذا العرض السريع جداً يمكن للقاریء أن يفهم سبب إلحاحي» ومدذ وقت 
طویل» على ضرورة التمييز بين الحدث القرآني/ والحدث الاسلاميء لأو الظاهرة 
القرآنية/ والظاهرة الاسلامية). فالسلمون يطابقون بينهما في حين أنهما متمايزان. 
فهناك مسافة واضححة بين الحدث القراني في القرن السابع اليلادي» وبين الحدث 
الاسلامي الذي تبلور فيما بعد. فالأول (أي الیل دي القرأني) يدل على الانبثاق 
لتاريخي لظاهرة جديدة» ظاهرة محصورة تماما في الزمان والمكان. ولكن لا يمكن 
احتزالها إلى مجرد التصوص التي وصاعنا منذ أن كانت قد تشکلت رسمیا. واما هي 
تتطلب استراتبجية جديدة فى التحلیل واتخاذ الكثير من الاحتیاطات ا ل 
وکنت قد حددت هله الاستراتيجية وتلك الاحتباطات في كتابي «قراءات فى القران» 
(الطبعة الثانية؛ تونس» .)١۹۹٩١‏ وأما الثاني (أي الحدث الاسلامي) فلا يتفرع عن 
الأول بشکل کلی كما یتوهم جمهور السلمین؛ > أو كما يعدقد التراث التبجياي 
السائد. فهذا التراث ا يهنم اطلاقاً بالنقد التاريخي» أي بالتأكد من صحة 
والوقائم تاریخیا. وإنما هو يهتم بترسيخ القدوة والموعظة أو الدموذج الصالح. . وهو في 
ذلك يشبه التراث المسيحي الذي ساد في الخرب» وان كان هذا الأخير قد حظي 
بالدقد التاري يخي أو المسح التاريخي ي الشامل منذ أكثر من قرنين من الزمن. 

لاذا هذا التفريق بين الحدث القرآني/ واحدث الاسلامي(2؟ لان عملية المرور (أو 
الانتقال) من الأول إلى الثاني أكثر تعقيداً وغموضاً ما نظن. ولكي نکشف عنها 
بشكل جيد فنحن بحاجة إلى استخدام المدهجية التاريخية والنهجية السوسيولوجية 
(الاجتماعية) والمنهجية الألسنية. وهي أشياء لا تزال مهملة من قبل المسلمين حتی 
پومنا هذا. وبسبب هذا الإهمال أو الدقص المريع في الدراسة التاريخية للتراث؛ فان 
ملايين المسلمين يحملون صورة غير دقيقة أو ذائية جدا أو تبجيلية عما حصل. أي 
عن المرحلة القرآنية والمراحل التي تلتها. فهم يعتقدون مثلاً بأن الأحكام (أو الفتاوى) 
التضتنة في كتب الفقه مستمدة کلباً وبشكل منتظم من كلام الله احفوظ في 
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القرآن» وبالتالي فهي تستحق اسم القانون الالهي (أو الشريعة). واعتقادهم هذا دليل 
على مدى ضمور الوعي التاريخي أو الحس التاريخي لدى اللايين» إن لم نقل لدى 
المثقفين» ودليل أيضاً على إهمال ما يمكن أن ندعوه: بعمل الرمن التاريخي أي أن 
تراکم الرمن التاريخي یستطیع أن يخلع القدسية على أكثر الأشياء دنيوياً. كانت هذه 
النقطة الحاسمة قد تعرضت للتفحص في الأدبيات الغزيرة «لأصول الفقه). وهي 
أدبيات مشهورة ومعروفة في الفكر الاسلامي. ولكن الأحداث السياسية الملتهبة حاليا 
ومطالبة ملایین المسلمين بتطبيق الشريعة واعتقادهم بذلك آنهم يطالبون بتطبيق القانون 
الإلهي: كل ذلك يدفعنا إلى الانخراط في المهمة الملحة والهامة جدا: ألا وهي القيام 
ببقد العقل الفقهي - أو القانوني - في الاسلام بشكل جديد وشامل. وعندئذ تين لنا 
تاريخية ما يبدو أنه فوق التاريخ. عددئد تحصل الصحوة الحقيقية المننظرة. 


إن الخطاب الاسلامي الشائع حالياً قد زاد من حدة الصرامة العقائدية الجامدة 
للعصورات القدممة الموروثة عن الاسلام. أقصد الاسلام «الصالح لكل زمان ومكان) 
والذي يستعصي على التاريخ لأنه فوق الزمن والواقع والتاريخ. آقصد الاسلام الذي 
أصبح مجرد طفوس عبادية واقعة تحت ضغط الراقبة الاجتماعية المتشددة أكثر فأكثر. 
هذا هو كل الاسلام في نظرهم. وأما البعد الفكري والبعد الروحي والبعد الحضاري 
للإسلام فهو شبه غائب» وعلى أي حال فهو آحر ما يفكرون فيه. وللأسف فان 
لاستشراق الكلاسيكي والأدبياث السياسوية المتسرعة المنتشرة حالياً في الغرب عن 
الاسلام والحركات الاسلامية ترید من انتشار هذه الصورة عن الاسلام اجرد الذي 
يقف فوف الزمن والتاریخ» الاسلام الأقدومي الذي لا يتأثر بشی ۶ ويؤثر على کل شىء 
(أفدح فوساً هدا وأقول بأن هذا التصور عن الدين كان سائداً في آوروبا أيضاً طبلة 
العصور الوسعلى). بل إن الادبیات الاستشرافية تضفي ثقلها العلمي على هذا التصور 
السكوني الجامد عن الاسلام والمسلمين ماضياً وحاضراً. (انظر ممالأة بعض المستشرقين 
لاوسلام احافظ معلا لا داعي لذ كر الأسماء). ولكن الأمر لا یقتصر على الممالاة: 
فلیس كل الستشرفین ممالئين» وإثما بعود إلى أسباب عديدة تتعلق بتفليدية المدظور 
والنهج الاستشراقي؛ ورا بأسباب أحرى أيضاً. مهما يكن من آمر فهم عندما 
يتحدثون عن «الاسلام والغرب» وکثیراً ما یتحدئون وبقیمون القابلة بيدهماء فإنهم 
یعنون پار سلام ذلك الداخ الديني السکونی» الدوغمائي؛ الجوهراني» المنعالي ) التصوّر 
طبقأ لفهوم المؤمنين التقلیدیین الذين يطالبون الغربيين باسترام «احتلافهم», ولکن هؤلاء 
الومنین إذ يصرون على مواقفهم التقليدية ومعارضة التطور لا يعرفون آنهم يضرون 
آنفسهم أكثر ما ينفعونها. أقول ذلك وأن أتحدث عن المؤمنين العائشين في مجتمعات 
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أوروبية حديئة. فهم لا يقيسون حجم المسافة التي تفصلهم عن الفضاء الديناميکي؛ 
الغربي؛ الحديثء المعَلْمن» المنفتح على كل الاختراعات الستجدة والمتحققة بفضل 
أناس أكفر تحرراً من قيود الظاهرة الدينية» هذا إن لم يكونوا منفصلین عنها تماماً. 
ولكن الژمنین يعون أنفسهم أو يتوهمون أنهم يدعمون مواقعهم عن طريق التذ كير 
بذلك التضاد الزهيد القيمة والذي لم حال في أي يوم من الأيام بشكل جدي. 
أقصد بذلك التضاد الذي لا يفتأون یذ کروننا به والكائن بين روحانية (الشرق) الرائعة 
واحية وبين المادية اللاأخلاقية (للغرب). (وضعت الشرق والغرب بين قوسين لأن 
كليهما غرب في الحقيقة, فالشرق الأصلي هو ذلك الذي یبتدیء بعد حدود السند 
والهدد كما قلت. ولكن أ كثر الناس لا يعلمون). وهكذا يشكل المؤمدون التقليديون 
عالمين خياليين ومتنابذين تماماً. ويرسخ العقل لهیمن في الغرب هذا التقسيم ويحشر 
الاسلام والسلمین في حصوصية غريبة لا علاقة لها بشيء آخر. وهنا یکمن التواطو 
الموضوعي بين الاستشراق الكلاسيكي والاسلام احافظ. فالعقل الغربي اصبح مهيمناً 
علی العالم بسبب مجاحاته التکنو لوجية والاقتصادية والسياسية الصارخة. لقد وصل من 
القوة والعنجهية إلى حد أنه نافس الدين» بل وانترع مده تلك الذروة العلیا التي تعلو 
ولا يعلى علیها: أقصد ذروة الهيبة والشروعية. ومن العلوم آنها كانت من احتصاص 
الدین لفترة طويلة من الزمن. اصبح العقل العلمي هو الذي يحدد الشروعية ولبس 
الدین. ‏ عندئذ انتقلت البشرية الأوروبية من الفضاء العفلي الفروسطي إلى الفضاء 
العقلي الحديث. وأصبح علماء الطب والبیولوجیا والقانون هم الذین یحددون السلوك 
الأحلافي المستقيم وليس رجال الدين. وحشر العقل الغربي الدين في منطفة ضيقة 
وحدد له وظائف ثانوية بعد أن كان پسحکم بحيأة البشرية الأوروبية في كل شاردة 
وواردة طيلة فرون وقرود. وهنا یکمن لت لصراع الذي دار بين العقل السيحي 
وعقل العنویر منذ القرن الدامن عشر. فالرهان الاکبر کان: السيطرة على ذروة 
الشروعية العلیا التي تعلو ولا يعلى علیها. وقد استطاع عقل التنوير أن ینتزع هذه 
الدروة من أيدي الدين بعد نضال طويل ومعارك طاحنة ونزيف داخلي عميق. وها 

نحن اليوم نشهد اندلاع هذا الصراع من جديد في مجتمعات أحرى غير اجتمعات 
الأوروبية. إنه يددلع ضمن سياقات اجتماعية ‏ سياسية متفجرة وملتهبة 2 وذلك على 
هيعة الأصولية والعرمت والراديكالية النضالية المتلفعة بعباءة دينية أو قل بشمارات 


لعجم الديني القديم. (انظر ما یحصل الان في اعتمعات العربية والاسلامية), 


كل هذا لا يؤدي إلى تقدم معرفتدا النقدية بالظاهرة الدينية. ففیما يخص الناحية 
الغربية نلاحظ أن التحلیلات والتفییمات تبقى ازدرائية وتبتخيسية أو وضعية جدأء 
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وبخاصة تلك التي تجيء من جهة المعتنقين للدین العلماني. وإذا ألفظ تعبیر «الدین 
العلمانی» فإني لا أهدف إلى الهجوم عليه أو الانخراط في مماحكة جدالية» وإما أريد 
فقط أن أصف واقع الحال كما هو عليه. ففي ظل الدين العلماني تتم إدارة صراعية 
للفضاء الخاص للبشر (أي الفضاء التروك للدين)» ثم للفضاء العام للمجتمع؛ وهو 
فضاء تسيطر عليه الدولة العلمانية بشكل كلي. ففي فرنسا مثلا نلاحظ أن وزير 
الداحلية هو في الوقت ذاته وزير الشعائر الدينية (أي وزير الشؤون الدينية كما يقال 
عندنا). بمعنى أن (البولیس» هو الذي يحل المشاكل عددما یطفح الدين لكي يتجاوز 
حدود الحياة الخاصة ويتدحل في شؤون الحياة العامة (أو الفضاء العام للمجتمع). وأما 
في بلجيكا فان الوزير السوول عن الشؤون الدينية هو وزير العدل. رفي بقية بلدان 
أوروبا نلاحظ أن التسوياث والساومات المعمقة قليلا أو كثيراً هي التي هدأت من 
الصراعات الدينية الحادة التي شهدها القرئان اللامن عشر والتاسم عشر. وهي الني 
ادت إلى نقل مسؤولية حماية الأشخاص والأرزاق إلى دولة القانون. كما ونقلت إليها 
مسؤولية الضمان الاجتماعي والنتوجات الثقافية التي تغدق عليها الدولة المنعمة 
أموالها. . ونلاحظ بهذا الصدد أن «دولة الرفاهية» في السويد قد أصبحت الاساس 
الأول للمشروعية. ولا غرو في ذلك فهي توفر واي كل أنواع الضمانات الصحية 
والاجتماعية والوظيفية والسكنية والتعليمية... الخ. فماذا بريد المواطن أكثر من ذلك؟ 
وهكذا حرمت الدولة الحديئة الدين من كل الوظائف لاساسية التي كان بمارسها 
طيلة العصور السابقة. لقد انترعت منه حتى الأمل الاحروي لذي كان يعري به البشر 
بسبب آلامهم وحرمانهم في هذه الحياة الدنيا. فعندما وثرت لهم الدولة كل ما 
بريدون على هذه الأرض لم يعودوا بحاجة إلى هذا العراء. كما وانترعت الدولة 
الأوروبية الحديثة من الدين ذروة القبم الأحلافية التي تون المحانظة على التماسك 
الاجتماعي للشمب ؛ وترسخ التضامئاث الحيوية اللارمة اه اجتمم» وتکفل العاملات 
والصفقات المعقودة بين البشر» وتؤمن الشروعية... الخ» کل هذه الأشياء انثرعت من 
أيدي الدين وشلمت إلى أيدي الدولة وعدايتها. وبالتالي فلم يعد للدين من وجود 
پذکر في الحياة العامة للمجتمع. وأما أنظمة العالم الثالث القائمة على الحرب الواحد 
فقد فشلت في توفیر هده الأشياء لواطديها بعل الهیار فانون العرف والتعضامنات 
التقليدية, ولهذ! السبب بالذاث فان الحركات الاسلاموية الأصولية قد شهدت احا 
سريعاً ومنقطع النظير. واستطاعت أن تحتل الساحة الخالية بکل سهولة ريسر. وهكذا 
استعاد الدين وظائفه بصفنه لجا للبشر المسحوفين وملاذاً للمستضحفين, وأصبح هو 
المرجعية الأساسية اللي پستعصم بها الئاس في أوقات الشدة والضيق وهو الوسيلة 
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للتوصل | إلى بعض الطمأنينة في عالم ساحق ماحق لا يرحم. فالدولة تخلت عن 
الواطن» والمواطن لم يعد يعرف إلى أين یذهب فألقى بنفسه في أحضان الحركات 
الأصولية. وذلك لأن الحداثة والرفاهية التي وعدت بها أنظمة الحرب الواحد على 
طريقة بومدين وعبد الناصر لم تتحقق. بل إن هذه الانظمة قد ولّدت عدداً كبيراً من 
الخاسرين والهامشيين والخائبين والمتمردين والمنبوذين والعاطلين عن العمل. وبالتالي فان 
الح ر کات التي تستخدم وعود العدالة والأخمك 5 واللحماية الاجتماعية والكرامة والترقية 
الره حية والتطهپر الاحلاقي. .. هي وحدها التى تستطيع تهدئة قلق اجماهیر ونجييشها 
من جديد, ولذلك فلا ينبغي أن نستغرب ما حصل. فلا یحصد الرء الا ما زرعت 
پداه... 


ماذا يعني كل ذلك؟ هل يعني أن التبرير الوحيد لوجود الدين هو التخفيف من 
آلام البشر المسحوقين والبائسينء هؤلاء البشر الذين ظلمهم أناس أخرون وفرضوا 
عليهم مصير القمع والتعاسة الأحلاقية والفكرية والادیة؟ هل يعني أن العزاء الحاصل 
هكذا ليس إلا عبارة عن وهم حطر وأمل لا جدوى مده أو إيمان استلابي وأسطورة 
بالية تدفع بالضحايا إلى هاوية الانحطاط العقلي والوجودي النهائي؟ (انظر التفسير 
الماركسوي الاختزالي للدين والقيم الروحية). 


هذا التفسير موجود بشكل ضمني أو صريح في كل الأدبيات السوسيولوجية 
والسياسية المنتشرة و في الغرب حالياً عرم اخرکاث الا صولية الاسلامية. ولكن بعض 
الماحثين یحتاطون للامر كما يفعل أوليفييه کاریه» ويقولون بأن هناك تراثا انحر 
للاسلام» (تراثاً عالبا» غير هذا التراث الذي مجده أمامنا والذي تدشره احرکات السلفية 
الأصولية. إنه التر اث الفکري والفلسفي للعصر الذهبي من عمر اخضارة العربية 1 
الاسلامیة. ۳ يرفضون بشکل ميكانيكي تقريباً تلك الأحكام السابية المشكلة عن 
الاسلام السياسي وعن تطرفاته الايديولوجية. إنهم برفضونها عن طریق إثارة ذلك 
الاسلام الأخخر: أي الاسلام العام والمنفتح» والتسامح والم لد ار ة رائعة في زمن 
العظمة والأمجاد. ولکن هذه الاثارة تتم غالبا بطر يقة تجريدية أو لازمنية وذلك لأنهم 
يفترضون وجود استمرارية تاريخبة بين الماضي و ایاضر أو أنهم یعتقدون بإمكانية 
انبعاث اللحظة اجيدة من جدید او عودتها. وهم إذ يعتقدون ذلك يسون بان فتر ة 
«العصر الذهبي) نفسها تنتمي إلى العصور الوسطی وبالتالي فقد أصبحت لاغية 
وتجاوزها الرمن كلياً. بمعنى أن الحداثة الحالية قد قطعت کل الوشائج مع مناخ الفرون 
الوسعلى وذلك عن طريق الطفرات العقلية والاكتشافات العلمية التي شهدها الغرب 
بدءاً من القرن السابع عشر. ونلاحظ أن نشر هذه الحداثة العقلية قد أبطىء وغرفل بل 
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وأوقف في بعض البلدان «الاسلامية) بعد الاستقلال بسبب ايديولوجيا الكفاح. ثم 
بسبب ايديولوجيا البناء الوطني التي رکزت كثيراً على استعادة الهوية والأصالة 
والتتریث. نقصد بهذا المصطلح الأخير نشر الدولة لصيغة تفليدية من التراث 
الاسلامي المتقطع وال جامد والشعائري. بل وعلاوة على ذلك فقد تعرض هذا التراث 
لنوع من الأدجة والأسطرة التي نرعت عنه كل صبغة تاريخبة. والدلیل على ذلك أن 
الدراسة الاستشرافية للتراث الاسلامي أكثر تاريخية وموضوعية ونقدية من دراسات 
الباحئين المسلمين والعرب بكثير. وهذه الأسطرة أو الأدلجة المعقمة على المدارس 
والمعاهد التقليدية والجامعات هي التي شجعت على ظهور الحركات الالية وازدهارها. 
كان عبد الله العروي قد لفت الانتباه منذ عام ۱۹۷۰ إلى أهمية عمليات تعریث 
اجتمع وبخاصة فى الغرب الاقصی. و لکننا نعدم أن (الثورة الاسلامية) في ايراك هي 
التي وسّعت من هذه الظاهرة ونشرتها في كل اجتمعات ابجبولة بالحدث الاسلامي 
ناريخياً (لكيلا نقول في كل «اجتمعات الاسلامية)). ما هو التتریث؟ إنه عبارة عن 
القيام بمجريات تاريخية تهدف إلى تأميم الدين» أي إلى احتكاره من قبل الدولة فهو 
مفيد لها جدا من أجل حلع المشروعية عليهاء نقول ذلك وبخاصة أنه ليس لها أية 
مشروعية ديمقراطية. وفد ابتدأت هذه العملية» على نطاق واسم؛ مدل عهد الأمويين. 
وينبغي أن ندرس الصيرورة التاريخية لتشكل التراث آنذاك» وكيف أنها بلغت مداه 
في نهاية القرن الثالث آلهجري/ التاسع البلادي عندما دون التراث في كب 
الصحاح؛ وتشكلت الأرئوذكسيئان السئية والشيعية. كما وينبغي أن ندرس كيف 
جبل هذا التراث المجتدمع أو كيف دمجه عن طريق توحبده وتغلغله فيه. فالدين كان 
هو أساس تماسك اجتمعات البشرية في القرون الوسطى كما قلدا آنفاً. وسوف يكون 
من المتم والمهم جداً بعدئذ أن نقارن بين استخدام الأمويين للإسلام؛ وبين استخدام 
الأنظمة العربية والاسلامية المعاصرة له, ما هي أوجه التشابه وما هي أوجه الاختلاف 
بعد مضي أكثر من ألف وا لمائة سدة؟ فهو في كلتا الحالتين يلعب دور الذروة 
التبريرية أو التشريعية العلیا للسلطة السياسية. كيف استخدم الاسلام كايديولوجيا 
للمشروعية والبناء الوطني من قبل دول مختلفة جداً تمعد من حدود اندوئيسيا إلى 
حدود المغرب الأقصىء ومن آسيا الوسطى إلى جنوب افريقيا؟ كيف فرضت هله 
الدول المعاصرة على الاسلام القيام بوظائف التبرير والدمج الاجتماعي وحلع المشروعية 
عليها؟ نشول ذلك وبخاصة إن هذا الاسلام لم يعد هو ذاته اسلام الأمريين لأنه 
تعرض منذ ذلك الحين وحتى اليوم (أي منذ فرون عديدة) للكثير من أعمال التحول 
التارييخي والتغير والتفاعل. وهنا بالضبط يتخل مصطلح الحدث الاسلامي كل فعاليته؛ 


۷ 


الإسلام» أوروباء الغرب 


أي کل تجليه التجسد والصریح. فالاسلام یعتبر بهذا العنی کحدث. وککل حدث. 
نهو مرتبط بظروف تاريخية معينة يتأثر بها ويؤثر علیها. والظروف التي انبئق فیها لم 
تعد ذاتها الظروف السائدة حاليا. وبالتالي فهو معرض للتحول والتغیر. والدلیل على 
ذلك أن الا سلام الحالي الذي استخدمته أنظمة ما بعد الاستقلال يبدو تجريدياً ومؤد جا 
إلى أقصى حد. رلم تكن هذه هي حالته في العصر الأول فقد كان عددئذ حیا فاعلا 
راعداً بالتقدم وصدع حركة التاريخ. نقول ذلك على الرغم من أن عملية الأدلجة قد 
ابتدأت منذ عصر الأمويين من أجل استخدامه كايديولوجيا لتبرير السلطة السياسية 
رتسفیه حصوم الامویین من شيعة وزیبریین... الخ. قلت بأن الاسلام اخالي يبدو 
تجريدياً ومؤدجاً بشکل صارخ. لاذا؟ لأنه يبدو منزوعاً من سياقه التاريخي» أي ما 
كنت قل دعوته سابقاً (بالتراث الاسلامي الکلی) پالعنی لتاريخي واللاهوتى 
للكلمة”"2. فهو يبدو اسلاماً غريياً منقطع الجذور عما سبق ومستخدماً بشكل خاص 
من أجل التخطية على الحداثة اجلوبة من الغرب الامبریالی. هكذا استخدمه الخطاب 
القومى السائد بعد الاستقلال والباحث عن إعادة الهوية والشخصية من أجل تمرير 
منتجات الحداثة التى اضطرت الدول الاسلامية إلى استعارتها من الغرب. وما أنها لا 
تستطيع أن تستعيرها كما هي فانها حلعت عليها الغطاء الاسلامي لكي تكتسب 
المشروعية وتصبح مقبولة في نظر الجماهير (انظر (الإعلان الاسلامي العالمي) لحقوق 
الانسان مثلاً من جملة أمثلة أحرى عديدة. فحقوق الانسان اختراع غربي أو نتاج 
العصور الحديثة في الغرب. وبالتالي فلا يمكن أحذها كما هي وبخاصة أن الغرب هو 
الستعمر السابق. ولذلك تضاف إليها كلمة الاسلامي). بمعنى أن أفكار الغرب 
الامبريالي تُرفَض عانياً وتُقبل سريأ أو ضمنياً. صحيح أن الحدث الاسلامي لا يزال هنا 
رازنعاً قوياً لا يحاط به ولا يمكن لأحد أن يتجاوزه. والدليل على ذلك الحركاث 
الأصولية التي تحتل الشارع أو قسماً كبيراً منه ولکنه تعرض للتحول بسبب المرحلة 
الاستعمارية. بمعنى أن هذه الأحيرة اضطرته إلى أن يتحول إلى قوة انتخاب واصطفاء 
لبعض عناصر الحداثة دون بعضها الاخر. ثم تحول فيما بعد إلى الان - إلى قوة 
رفض كامل وشامل لكل هذه الحداثة الغربية با فیها مكتسباتها التاريخية الأكثر 
ايجابية وفائدة. ومن ۽ آهم هذه الکتسبات مقدرة الحداثة على دمج العامل الديني نفسه 
داحل استراتيجية موسّعة ومنفعحة لانتاج العنی والسيطرة علبه. وهکذا افسدت 
المكتسبات الايجابية للحداثة أثناء عملية نقلها إلى درجة أنها شوهت وقتّدت الوظائف 
الروحية الكونية والقيم الأكثر رسوخاً للاسلام. (يحصل ذلك كما لو آننا حسرنا 
الاسلام والحداثة في آن معاً!...). 
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حول هذه النقطة الحاسمة من التداخمل التفاعلي بين الحدث الاسلامي والحداثة 
ينبغي أن نرکز كل همنا وتحليلنا. فهدا تكمن مسألة المسائل بالفعل. ونحن مضطرون 
۳ ر زاك من أجل أن نفهم العلاقات القدية والمستقبلية بين الاسلام» وأوروباء 
والغرب. ولا نهدف من القيام بذلك إلى إعادة کتابة تاریخ الصراع والتدافس والدبد 
لتبادل بين كلتا الکتلتین بقدر ما نهدف إلى فهم أفضل با یلی: كيف أن الظاهرة 
الدينية بتجليائها المسيحية والاسلامية على وجه الخصوص ما انفکت تتصارع مع 
الحداثة مدذ القرن السادس عشر؟ ما سر هذا الصراع بين الرژیا الديدية للعالم ورؤية 
الحداثة للعالم؟ 


بل ويمكن القول بأن هذه الحرب كانت قد حصلت في الاسلام قبل ذلك التاريخ 
بكثير» أي منذ القرن الرابع الهجري/ العاشر اليلادي"؟. ففي ذلك الحين اشتد 
الصراع بين أهل العفل/ 03 النقل» بين الانسیین/ واللاهوتيين» بين الفلاسفة/ وأهل 
التقليد... ثم انتهى الأمر بهريمة الإنسية والعقلانية في الساحة العربية ‏ الاسلامية كمأ 
هو معروف. ولكن الصراع الذي جرى بين العقل العلمي الحديث/ وبين العقل 
اللاهوتي السيحي مدل الفرن السادس عشر انتهى هله الرة پنتيجة معا كسة: أي 
انتصار الحداثة على العقل المسيحي بصیغته اللاهوتية الفروسطبة. ولکن النتيجة لم 
تحسم إلا بعد قرنین من الرمن؛ أي في القرن الثامن عشرء ما يدل على أن الصراع 
كان هائجاً وضاریا. هذا أقل ما بمكن أن يقال. ولم تدنصر الحداثة ‏ أو العقلانية 
المستقلة ‏ الا في الغرب؛ وفي الغرب وحده حلی الال, وهذه ظاهرة تستحق العأمل 
والنظر. ومن العلوم أن احدالة قد فرضت نفسها کبدیل للانتاج التاریخی للمجتمعات 
البشرية. فقد اسفطت الشروعية السيحية اللاهوثية القديمة وأقامت محلها المشروعية 
الحديئة» أي الشروعية الديمقراطية» مشروعية حقوق الانسان والواطن» أي مواطن وأي 
انسان کان بغض النظر عن أصله و فصله عن عرقه ودينه ومذهبه. لاذا هذا الترکیز 
على الاسلام والمسيحية في صراعهما مع الحداثة؟ لأنهما كانا قد رافقا تاريخياً تشكل 
امبراطوريتين كبريين تهدفان للسيطرة على حوض البحر الأبيض المتوسط؛ بل وعلى 
العالم إذا أمكن (وهذا ليس هو حال البهودية أو البوذية مثلا). وبالعالی فيمكن القارنة 
پینهما على الرغم من التفاوث التاريخي الحاصل والتزاید بدءأ من عصر النهضة. ففي 
حين أن الحداثة انتصرت وترسخت في أرض المسيحية لا يرال وضعها إشكالياً في 
أرض الاسلام (أو في البلدان التي يسيطر عليها الحدث الاسلامي لكي نكون أكثر 
دقة من حيث استخدام المصطلح). وينبغي أن نقوم بتحليل مقارن وشمولي عميق 
لكل دلالات الصراع ونتائجه القريبة والبعيدة داحل جميع اجتمعات الني انتشرث 
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فیها ظاهرة الکتاب القدس أو ما كدت قد دعوته بأم الکتاب/ الکتاب. وإذا ما أنجرنا 
هذه الدراسة كما ينبغي استطعنا أن نفهم ر رهانات العنی وإرادات القوة في هذه 
اجتمعات المنتشرة على ضفتي البحر الأبيض التوسط أو القريبة منه. (بمعنى استطعنا 
أن نفهم كيف أن القوة والعنی يترافقان أثناء عملية التوسع والهيمنة. فهناك علاقة 
جدلية بينهما ولا يمكن فصلهما عن بعضهما بعضاً. فكلما ازداد العنی وقوي اتسعت 
القوةع والعکس صحيح أيضا. نقول ذلك دون أن يعلى هذا أن هناك مطابقة كاملة 
بينهما). فالعنی بريء والقوة تميل للعسلط والانتهازية. ولكن كل معنى قابل لأن 
پستخدم من قبل القوة من أجل السيطرة. 


لكن أكرر هنا كل ما قلته عن هذا المصطاح المعقد والغامض: أم الکتاب/ 
الكتاب. وكنتٌ أنا الذي اخترعته شخصياً وبلورته بشكل أولي وبدائي في دراسة 
كاملة نشرت سابقاً2». وعددما بلورته كدت أهدف إلى تحقيق هدفين محرّرين للروح 
والعقل. الأول: زحرحة التحليل من الأرضية اللاهوتية والجدالية غالبا لما يدعوه القرآن 
(بأهل الکتاب)؛ إلى الأرضية الارحب والاوسم (جتمعات الكتاب». ناذا هله 
لز حرحة؟ ماذا نفیدنا؟ إنها تفیدنا في نقل الناقشة من الأرضية اللاهوتية العتيقة إلى 
الأرضية الا کثر محسوسية والأكثر شمولية للمعرفة التاريخية والانترپولوجية. فمصطلح 
مجتمعات الکتاب يضم کل آدیان الکتاب با فیها الاسلام نفسه (بالإضافة إلى 
اليبهودية والمسيحية). وبالتالي فیفقد الصفة السلبية التي كان ينطوي علیها مصطلح 
«أهل الكتاب». والثاني: فان ذلك يتيح لا أن نفرض إشكالية السنية وانتربولوجية 
للوحي» وهي اشكالية تشمل كما قليا الأديان الثلاثة الموصوفة بأديان الوحي. بمعلى 
أندا ندرس الوحي كظاهرة لغوية لاه مكتوب بحروف لغة بشرية؛ وبالتالي فتنطبق 
عليه قوانين التفسير والتأويل اللغوي الني تنطبق على النصوص الأخرى مع الأخحذ بعين 
الاعتبار الخصوصية الخطاب الديني. ثم دراسته كظاهرة انتربولوجية بمعلى انتشاره في 
اجتمعات البشرية الأكثر تنوعاً واختلافاً وتفاعله مع خصوصيات هذه اجتمعات 
و تقالیدها السابقة علی الا سلام. ولکن مصطلح م الکتاب/ الکتاب (باعتبار الکتاب 
الثاني وعاء ماديا ناقلاً لکلام الله وخاضعاً بالتالي لمصادفات النسخ وتفسیر النصوص) 
لا ينطبق بشکل متساو على الأديان الثلائة, أو قل انه ینطبق على ليهودية والاسلام 
أكثر ما ينطبق على المسييحية (وبخاصة المذهب الکائولیکی). لاذا؟ لأن علم اللاهوت 
الكاثوليكي لا يعترف مغهرم أديان الكتاب أو دين الکتاب. وذلك لأن كلمة الله 
كانت قد تجمسدت في ”ا شخص المسيح ذاته ولیس في أي کتاب. ففيه تتجلی وعن 
طريقه تنتقل. (ولذلك يمكن القول بأن ما يقابل 7 في المسيحية هو يسوع وليس 


۲, 


مقدمة الطبعة العربية 


الأناجيا ). ولکن مصطلح مجتمعات أم الکتاب/ الکتاب بحسب مفهومنا لا یتخذ 
موقفاً معيناً من الدعامة الأولى أو الناقل الأول لكلمة الله. فهذه مسألة لاهونية حاصة 
بالاعتقاد الايماني وليس لنا أن نطلق حکماً بشأنها. كل ما يهمنا هنا هو الحقيقة 
الثاريخية احسوسة لكيفية اشتغال وانتشار الادیان الثلاثة في اجتمعات البشرية. فمن 
الواضح أن الطوائف الثلاث من يهودية ومسيحية وأسلامية مضطرة و لاستخدام الكتاب 
(بالمعنى الصغیر التعارف علیه) من أجل التوصل إلى مضامين الکتاب القدس احفوظ 
عند الله في السماء (اللوح احفوظ بحسب القرآن أو آم الکتاب). إنها مضطرة إلى 
استخدام الکتاب بالعنی احسوس والعادي للکلمة من أجل نشر نظریاتها الثلائة عن 
الوحي. فلو لم بتجسد الوحي في کناب مادي ویکتب بحروف لغة پشرية معينة لما 
انتفل عبر القرون واندشر بين البشر. ولكن علم اللاهوت الذي نشأ وازدهر في 
أحضان الطوائف الثلاثة الممشرة لكلام الله فد أسقط شحنات التقديس العالية جداً 
حتی على الكتاب المادي المحسوسء أي التداول بين البشر. وبالثالي فان التقديس 
انتفل من أم الکتات؛ إلى الکتاب ذانه عن طريق الإسقاط وبواسعلة العمل التأويلي 
لاتیولوجیین عبر الفرون وهذا ما يخفى على أنظار الملايين, إن ما يفوله المؤرخ الفرنسي 
جاك لوغوف عن الكتاب المقدس لدى اليهود والمسيحيين ينطبق أيضاً على القرآن. 
لدستمع إليه قليلا: 

(إن التتحدث عن الثقافة في الفرون الوسعلی يعني النتحدث عن شيء واحد فقط: 
الکتاب المقدس أو الور اة والأناجيل. فالكتاب الفدس هو الکتاب . المرجع بامتباز. إنه 
مرجع لاعظم في أوساط التدین/ وأوساط اللاتدین؛ عند المؤمئين/ كما عند 
العارضین» عند تا واللاامتثاليين. وأياً يكن مسترى ثقافتهم ومعرفتهم فان 
اناس العصور الوسطى کانوا یجدون في الکتاب القدس أساس العرفة والفیقة6(؟. 


ولکن إذا كانت العصور الوسطی فد انتهت عام ۱۸۰۰ في آوروبا فانها لا ترال 
سائدة حثی الان في اجنمعات الاسلامپة. بل إنها ننفض الان بکل فوة وعنف. مع 
الحركاث السلفية الكالية, في الوفت الذي لحل س آورو با والغرب كله عن (ما بعد 
الحداثة) | | فتأمل إلى الفارف وانظر إلى هذا التفاوت لابستمولوجي الهائل بين كاسع 
ضفتي البحر الابیض التوسطا!... أناس يتخبطون في متاهات العصور الوسطی رأناس 
پتحدلون عن تخمة الحدالة» وعن ضرورة تجاوز الحدالة الكلاسيكبة التي كانت قد 
احرجت أوروبا من متاهات العصور الوسطى قبل قرنین من الزمان! وهذا هو معنى 
الدعوة إلى نقد عقلانية عصر التثنوير والحداثة ئة (انظر أعمال مدرسة فرانکفورت أو 
مبشيل فوكو أو يورغين هابرماز أو ألان تورین... الخ. فهذه هي أكبر منافشة فلسفية 
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تجحري في الغرب حالیا). فالکتاب في العالم الاسلامي يشغل کل الرژوس ويرد في 
كل المناقشات ويسيطر على کل الحجج أو احاجات؛ ويغدي كل انواع الامال 
ویبررون باسمه أفظع أنواع الأعمال التطرفة ويضحون من أجله ‏ أو من أجل مأ 
یفهمو نه منه . بالارواح والنفوس. إنه جزغ لا پتجرا من الفرد السلم الذي يجد نفسه 
مفككا ضائعاً في وسط مجتمع لا برحم؛ وبالتالی فیحاول أن بتماسك أو یستعصم 
بأي شيء. . وم یستعصم | إن لم يكن بدینه ومعتقده؟ بل إن اجتمع كله یتهاه ی 
ویتحطم في الوقت الذي یصبو إلى الوحدة ولا وحدة له الا بالکتاب وحول 
الكتاب. والکتاب لا ينفصل أيضا عن هذا التاریخ الجارف والتسارع اقصد التاریخ 
الذي يخيب آمال المؤمنين ويفئد تنبؤاتهم بشكل لا يرحم. فالزمن الأخخروي والوعود 
التبشيرية شيء والواقم التاريخي احسوس شيء آحر. ولكن الکتاب على الرغم من 
هذه الهيمدة التي نكاد بدو للوهلة الأرلى كلية يعاني من تحديات کنر فهو قد 
أصبح مغمورا أ بالكتب الأخخرى النهالة على المجتمعات الاسلامية من كل حدب 
وصوب. وهي كتب دليوية علمية أو علمانية لا علاقة لها بالکتاب» بل وتحاول أن 
تحدٌ من تأثيره أو تحل محله (كما حصل في أوروبا). بل أكثر من ذلك فإن وسائل 
لاعلام الحديئة قد أصبحت تغزو العالم ۳ من الصور والاشارات العلوماتية إلى 
درجة أن بعضهم يقول الان بأنئا انتقلنا من حضارة الكتاب (التي أصبحت كلاسيكية 
قديمة) إلى -حضارة الصورة وأجهرة الفيديو والعلوماتية. وبالتالي فان حضارة الصورة 
الاعلامية قد غكرت من شروط انتاج المعنى واستهلاكه بشكل أكثر جذرية ما فعلته 
حضارة الكتاب التي سیطرت علینا حتى الان والتي ظلت مرتبطة ومتضامنة إلى حد 
ما بأم الكثاب/ الكتاب المقدس اي بالثقافة الدينية, (من المعلوم أن حضارة الكتاب 
بالمعنى العادي لكلمة كتاب كانت قد ابتدأت في القرن السادس عشر عندما انتر ع 
غوتنبرغ المطبعة لأول مرة). وأما قبل ذلك فكانت الدساحة باليد تحد من انتشار 
الکتاب وبالتالي من تأثيره. كانت الثقافة شفهية تعتمد على الذاكرة. 


يضاف إلى كل ذلك أن مصطلح مجتمعات أم الكتاب/ الكتاب (وليس مصطلح 
(أهل الكتاب) المشحون لاهوتيا) يتيح لدا أن نكدشف نوعاً من التواصلية الوظائفية 
الشغالة ذات الصبغة الايديولوجية بين الإجرائية الدينية والاجرائية العلمانية اسحديلة فیما 
يخص انتاج المعنى في اعنمعات البشرية وتوسعه والتشاره وطريقة التحکم لے أو 
السيطرة عليه. م تتمثل هذه التواصلية أو تلك الاستمرارية؟ في الحفيقة التالیة: وهي 
أن الصراع بين «الشفهية والکتابیة»۳؟ لا يرال مستمرا كما كان عليه الحال في 
السابق. ولا نعني بذلك الصراع بين مرحلنین متتاليتين بشکل مستفیم وخحطبي 
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وساثرنین نحو التقدم. فالمرحلة الشفهية ليست بالضرورة متأعرة على المرحلة الکتابية 
ولا ينبغي أن نطلق حكم قيمة سلبياً أو ايجابياً بهذا اخصوص . لكتفي بملاحظة أن 
هاتين الرحلتین تشکلان | (طارین لخویین وانتربولوجیین من أطر تشکل العنی وتحققه 
الثقافي على الأرض. هكذا نجد مثلا أن أديان الوحي (أو أديان أم الکیات/ الکتاب) 
قد ناضلت ضد الوثنية والثقافات التي ترافقها وحاولت إزالتها. وكذلك الأمر فيما 
یخص الحداثة العلمانية فقد ناضلت ضد اللهجات والعادات احلبة والثرافات 
والشعوذات والسحر والتجلياث «(الشعبية) المرتبطة بالمرحلة الشفهية والضادة للبنام 
لوطنی. (انظر كيف قضت اللغة الفرنسية على لهجات مناطق بأكملها كمنطقة 
الباسك والبريتاني» وكل ذلك من أجل بناء الأمة الفرنسية الموحدة). ونحن نعلم كيف 
تقلت استراتیجیات التوحيد الوطني من الستعیر السابق إلى المستعهر بعد الاستقلال. 

لقد قلدت بكل فجاجة وعدف تنظيماث المستعير وأدث إلى إزالة ثقافات ولغات 
بأسرها أو إلى تهميشها. وفي هذه العملية الضخمة ذاتها تتجسد كل أنواع الخلط بين 
الدين والحداثة» بمعنى أن كليهما بمبلان إلى التوسع والهيمئة. نقول ذلك على الرغم 
من الاحدلاف الكائن بينهما والتضاد الحاد. ولکنهما یتفقان في نقطة مشتركة ألا 
وهی: أن وظيفتهما الايديولوجية كانت قد فعلت فعلها بشكل أدواني يهدف إلى 
التوسع والهيمنة دون أن يجرؤ أحد على التقييم النقدي لمدشأ كل منهما ووظائفه 
وغايائه (وذلك باعتبارهما نموذجين متكاملين من نماذج العمل التاريخي. فالدين سيطر 
في آوروبا حه حنی القرن الثامن عشرء الحدائة لا تزال تسيطر مد ی الوق ولحتى 
يومنا هذا). ولا آحد یجرژ على الكشف عن الطابع الايديولوجي لكل من الدين 
والحداثة إلا في البيئات الطليعية في أوروبا. لاريب في أن النتائج الايجابية لشکل 
الفو مپاث الحديثة في أوروبا وذلك التقدم الحضاري الذي أثارنه في وقنها أديان أم 
الکتاب/ الکتاب قد آنست الئاس ذلك اللمن الدفوع مقابل هذا التفدم. أقصد الثمن 
الذي دفعته على مدار التاريخ شعوب ولفافات عديدة لا نستحق بالضرورة کل هذا 
التهميش أو حتی الاختفاء الكلي. ولهذا السبب بالذات ندعو إلى احضاع الظاهرة 
الديئية كما الحداثة للتفحص النقدي» أعني التفحص النقدي لرهانات العنی التي 
پزعمان امتلاكها وعلاقتها پارادات الهيمنة التي حول المعلى إلى نظام هيمنة وسيطرة. 

(وهنا بالضصبط تکمن حلقة الوصل بين العنی/ والقوة؛ فالعنی يكون بریفا في البداية 
ويظل بريئا ما دام لم يستخدم لمارسة الهيمنة. ولکن التجربة الثارييخية أثبعت لدا أنه 
نادرأ ما يدجو معلى ما أو فكر من استخدامات الهيمدة. هذا ما تثبته لدا تجربة الأديان 
وتجربة احدائة في آن معا ولكل حركة تاريخية كبرى جانب ايديولوجي لا محالة. 
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ونقده لا يعني نفی الجوانب الايجابية الاخری بالطبع). فللدین بعد روحی أيضاً 
رننزیهی ولكنه ا يبدو الآن فى اجعتمعمات الاسلامية سسا سيطرة الهیجان 


الا یدیولوجی. 


رهانات العنی وإرادات الهيمنة 


إن مفهوم المعنى يطرح مشكلة بالفعل. فالتنافس عليه عام وشامل. كل الئاس 
يريدون المعنى ويدّعونه. وكل الفغات الا جتماعية الباحة عن هویتها تذعیه. وكذلك 
كل المذاهب الفكرية تتنافس من أجل اكتشاف العنی الحقيقي وفرضه أقصد المعنى 
المشتق بشكل صحيح من المصدر التشريعي الأعلى, وبالتالي المؤدي إلى العنی الكلي 
والأخخير. هذا ما فعله اللاهوتيون في السابق من كل الأديان والمذاهب عندما اعتقدوا 
بأنهم توصلوا إلى المعنى الصحيح الوحيد (كل دين وكل مذهب بالطبع يدعي امتلاك 
المعنى الوحيد الصحيح لوحده). فالفقهاء واللاهوتيون يرعمون آنهم هم وحدهم 
القادرون على استخراج العنی الحقيقي أو الصحيح من النصوص. وكذلك فعلت 
الأنظمة الميتافيزيقية الكلاسيكية عندما توهمت بأنها توصلت إلى المعنى الكلي؛ إلى 
غاية الغایات. نظر ما حصل لنظام أفلاطون وأرسطو وغيرهما... وأما اليوم فقد 
تغيرت الأمور. و بعد سسا يقت بوجود معني کی » نهائي وأخير. ولم يعد أحد 
يستطيع أن يدعي أنه يمتلكه. بل | ن كل من يزعم ذلك يُرفْض مزعمه بصفته نوعاً من 
الايديولوجيا. ونقصد بالايديولوجيا هنا تلك الإرادة التعسفية لفعة ما أو حتى لقائد ما 
في نشر معداه أو «قيمه) لكي تشمل نشمل الجميع أو تسيطر على الجميع. بل إن تعبير 
(البحث عن المعنى) أصببح هو نفسه مشبوها: بمعلى اصبح يعتبر كايديولوجيا مقنعة 
تهدف إلى إعادة الأنظمة اللاهوتية واليتافيزيقية القديمة إلى سابق عهدهاء أي إلى 
مارسة وظيفتها في تبرير إرادات القوة والتوسع والهيمئة. (قصدت البحث عن العنی 
الكلي وليس البحث عن المعنى بالمعنى النسبي للكلمة. فمن الواضح أنه لا يمكن 
للانسان أن یعیش بدون معنى), 

لهذا السبب بالذات فإني لم استخدم مصطلح (البحث عن العنی» وإنما فضلت 
عليه مصطلح «رهانات العنی». فهو يبدو أكثر حيادية بالفیاس إلى المسلمات اللاهوتية 
والميتافيريقية. أفصد بكلمة «رهانات) هنا انخراط كل متكلم عن طريق خحطابه في 
لعبة الصبرورة الكبرى للعالم. إنه منخرط على هيئة اللاعب ثماماً. فلعبة صيرورة العالم 
تشبه اللعبة بالمعنى الحرفي للكلمة. بمعنى أن سيرورتها معرضة في كل فلة لتخیرات 
الصدفة التي ينبغي على كل لاعب أن يدمجها في حساباته من أجل أن يسيطر عليها 
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في تدخلاته أو لعباته المتتالية. وفي حالة العنی فإن اللعبة ترتد أو تقفز من جديد 
وبشکل مستمر ثم تتعقد داحل الزمان والمكان. ويُدعى المساهمون في اللعبة بالممثلين 
الاجتماعيين من قبل علماء الاجتماع المعاصرين. وعندئذ يغتني مجاز اللعبة بمجاز اخر 
هو مجاز الس لأن كلمة مثل تعني السرح مباشرة. فبدلاً من أن يستخدم عالم 
الاجتماع كلمة «البشر) أو «الناس» بكل بساطة إذا بدا جده يستخدم مصطلح 
«الممثلين الاجتماعیین» وكل ذلك للدلالة على آنهم لاعبون على مسرح الحياة. فهم 
يؤدون أدوارهم كما يؤدي المثل دوره على خشبة المسرح. الحياة لعبة أو سيدما أو 
رواية كما يقول بعض الفنانین. وعلى أية حال فإنها لعبة صعبة ومعقدة وأحياناً حطرة. 
وكلنا يلعب لعبته أو يؤدي دوره في لجة الحياة. وعالم الانتربولوجيا الفرنسي جورج 
بالانديبه یتحدث عن (مَشرحة السلطة) أو «السلطة على للسرح). فالسلطة بحاجة 
إلى إخراج مسرحي من أجل فرض الهيبة وإقناع الناس بها. انظر إلى تنصيب الملك 
مثلاً وإلى الاحتفالات التي نتم وإلى إطلالته في النهاية وجلوسه على العرش... الخ, 
وحتى تنصیب رئيس جمهورية فرنسا بحاجة إلى نوع من المشرحة (انظر تنصيب 
ميتران مثلاً عام ۱۹۸۱ وزيارته لمقبرة العظماء في البانتيون وحشوعه أمام قبر زعيم 
الاشتراكية الفرنسية جوريس» وكل ذلك نقله التلفزيون لحظة بلحظة أمام ملايين 
الشاهدین...). وفي داحل کل مثل اجتماعی - أي كل انسان - تتقاطع (إرادة 
المعرفة) كما حددها الفیلسوف میشیل فوکو» ولرادة السلطة أو هدف السلطة. فليس 
هناك من فصل قاطع أو نهائي بين الرغبة في العرفة والرغبة في السلطة كما تتوهم 
النظرية الثالية التفليدية. وأما کلود ليفي ستروس فیضیف مجازاً آحر يدعم الجحازات 
لسابقة فیما یخص انتاج العنی؛ وذلك عندما یتحدث عن «الترفیع) أو الترقیم أي 
ترفيع العنی القديم وبداء معنی جدید. آقصد الترقفيع کمصطلح مطبّق على آلیات 
(الفكر التوحش). فهذا الفکر يقوم بعملية ترقيع أو للمة جملة عناصر من هنا وهناك 
ونشیبد قصر ايديولوجي منبف عن طریق عناصر الترفیع هده. وقد وسّع علماء 
ااجتماع مرا من هذا الصطلح لكي يطبق على طاهرة «الترقيع الا یدیولوجی) 
الخاص بالعقل السياسي والديني أساساً ولیس فقط بالفکر المتوحش أو البدائي (انظر 
بهذا الصدد کتاب فرانسوا بوریکی. فالعقل السياسي والعقل الديني كثيراً ما 
يستسلمان لإغراءاث الترقيع الايديولوجي. بل إن العقل الفلسفي والعقل العلمي قد 
پساعدانهما على ذلك أيضاً. فالبراءة الكاملة غير موجودة على هذه الأرض. والواقع 

أن العقل الأدواني (أو الحسابي الانتهازي) مهووس فقط بالردودية والفعالية المباشرة 
ولا تهمه متانة النتائج التي يتوصل إليها أو صحتها. كل ما يهمه الربح والتوصل إلى 
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الهدف. وهو الذي يحصر العقل النقدي في دا رة ضيقة ويشغله بتفحص ما حصل 
سابقاً ويضعه أمام الأمر الواقع لكي يقوم يعملية النقد والغربلة بعد فوات الاوان. وهو 
بالتالی يحبط عريمته ويشبط همته وینعه من استباق الأمور والحيلولة دون انحراف 

لعنی عن مقاصده الأولية. يحصل ذلك كما لو أن الیل للشر أقوى من الیل 

أصبحنا قادرين» بفضل علماء الألسنیات والنقد الادبي» على أن نميز بين المعنى 
الحرفي الملاصق لخطاب ماء وبين آثار العنی المتولدة عن قراءته لدى القراء. فقد يفهم 
القراء ايحاءات وأشياء في النص لم يكن يقصدها المؤلف ولم يفكر بها. فالقراءة 
تخلق الدص آیضا. وقد نشأت في الانيا مدرسة كاملة في النقد الادبی تدرس كيفية 
تلقي النص الأدبي من قبل القرام الذين ینتمون إلى مختلف فئات اجتمع أو طبقاته 
(مدرسة کونستانس). ويمكن أن نطبق منهجيتها أيضاً على النصوص الدينية التي تفر 
فى كل الأوساط الاجتماعية - الثقافية» وعندئذ نعرف كيف تتلقاها هذه 32 
وکیف تفهمهاء وما الفرق بين فهم هذه الفعة أو تلك... الخ. 

إن هذه اللهجية النقدية ضرورية» بل وقد تکون في بعض الأحيان أكثر إضاءة 
وفائدة من تحليل النص نفسه واكتشاف كيفية تمفصل المعنى فيه من خلال الأساليب 
اللغوية والبيائية. بمعنى أن هناك نوعين من النقد الآن: نقد النص من جهة مؤلفه ومعناه 
اللغوي والحرفي الملاصق» ونقد الدص من جهة متلقيه وقرائه. ذلك أنه في أثناء تلفي 
الدص تتشکل الخيالات الفردية والجماعية (أو الخيلات الفردية والجماعية. وامیالات 
ج مخيال» وهو اشتقاق حديث العهد). وهذه الخيالات المتشكلة في أذهان البشر هي 
التي تتحکم بدورها في البشر: أي في طريقة إدراكهم للأمور ومحاكمتهم للأشياء ثم 
في تصرفاتهم وسلوکهم. انظر الخبال الاسلامي الحالي وكيفية تجييشه للحركات 
السياسية الأصولية. وهكذا يحصل التمفصل بين آثار المعنى الناتجة عن القراءة والمعتبرة 
بأنها تمثل المعبى الصحيح والوحيد للنصوصء وبين الايديولوجيات التي تجيش 
الجماهير من أجل حدمة إرادة القوة والهيمنة. فالأصوليون يعتبر و ل أن فراونهم لادسلام 
هي وحدها الصحيحة وما عداها باطل أو منحرف. إن كل الثورات الني حصلت في 
تاريخ البشرية تعتمد على هذا التمفصل المبتغى مباشرة من قبل الأنبياء, والبشرین 
الهدویین (من مهدي)» والأئمة, والقديسين, والأبطال احورین؛ والابطال التاريخيين. 
ومن المعلوم أن مقدرة هؤلاء جميعاً على توليد آثار معنی جديدة (أو معان جديدة) 
تعتمد على شيغين أساسيين» أولاً: جاذبيتهم الشخصيةء وثانياً: مساعدة الظرف 
التاريخي أو المدعطف التاريخي لهم. فالتراوج (أو التقاطع) الناجح بين كلا هذين 
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العاملين هو الذي يؤدي إلى نجاح الشخصية التاريخية في مهمتها. (أقصد بالتمفصل 
المبتغى مباشرة من قبل الانبیاء مقدرتهم على شحقیق التقاطع بين هذين الشیئین الصعبين 
اللذين نادرأ ما پلتقیان في شخصر وأحد). 


على ضوء هذا التحليل الذي قدمناه هكن للقارىء أن يفهم كيفية تلقي النصوص 
التأسيسية الكبرى (توراة ابجيلء قرأن) من قبل ملایین المؤمنين في الطوائف الدينية 
الثلاث. ويمكنه أن یکتشف أن نهم هذه النصوص لم يكن واحداً على مر القرون. 
نکل جيل یکتشف فيها شیب جديدأ؛ أو یفرژها على ضوء تجربته وامکانیات عصره 
العلمية والثقافية. ویک أن نضيف لها أيضاً التصوص التأسبسية لاأديان العلمانية إذا 
صح التعبیر: أي الشيوعية؛ والاشتراكية؛ والصيغة الهجومية أو الدضالية الحامية من 
صيغ العلمانية (ولكن ليس العلمانية المنفتحة التي تقبل تعددية العنی ژنفتح صدرها 
للنقاشات المتضاربة والاحتلاف في وجهات النظر). فتصوص مارکس مثلاً كانت 
تدرس ویعلّق علیها كما تدرس النصوص الدينية (عدة فراءات» عدة تأْویلات تداز ع 
على التأویل. چ . ومن العلوم أن الأتباع بحولون التصوص التأسيسية إلى نصوص 
ذرائعية قابلة لكل أنواع الإسقاطات» أي لكل أنواع التقديس والأسطرة والأدجة. وکل 
ذلك يقتعونه ويحجبونه تحت راية الدعوة إلى الحقيقة والتنريه والتعالي والعدالة 
والإحاء... الخ» وأكبر دليل على ذلك البوم الكيفية التي بستخدم بها القران من قبل 
الفاعلين الاجتماعيين (أي البشر أو السلمين» أو أتباع الحركات الأصولية المتطرفة... 
الخ). فهم ينزعونه من سياقه التاريخي ويؤولونه كما يشاؤون ويشتهون ویستخدمونه 
ولا وقبل كل شيء كأداة حرب. وحتى فيما وراء الدعوة إلى الق والجهاد تبدو 
الرهانات الدنيوية والسباسية ماثلة للعيان وراء كل هذا المعجم الديني القديم, ولا حد 
پشگر في موضعة القران ضمن سپافه التاريخي الأصلي في الفرن السابع اليلادي. 
همکذا انتقلنا من الا سلام التنريهي لمنعالي (أي لاساد م كدين)؛ | إلى الاسلا م الدج 
بشکل کامل تقريباً. ولکن عملیات الأسطرة والتفدیس والأدلجة رأي أدجة الدین) 
ليست حكراً على اجتمعات الاسلامية, فهي موجودة في كل اجتمعات البشرية 

فالبشر لا يعيشون فقط على الحفيفة» بل ويمكن القول بأن الخطأ أو الوهم أو 
الخيال ضروري للحياة مئل الحقيقة | ن لم يكن أكشر. (للمقارنة بين اجتمعات 
الاسلامية الحالية وبين المجتمعات الأوروبية بلبغي أن لحود مائتي سد أو تلالمائة سدة 
ی الوراء عددما كانت امجتمعات الأوروبية لا ترال خاضعة للنظام اللاهوتي المسيحي. 

عندئذ يمكننا أن نطلع على تاريخ الحركات آلتزمتة الكائوليكية وصراعها مع أفكار 
الحداثة واتهامها لمفكري التنوير بالإلحاد والكفر والتجدیف والخروج على الدين... 
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الخ» و هي ذا ذات ا لني توجهها لحركات الأصولية | الحالية اللمفكر ين السلمين 
وكيف استخدم دی ذاته ‏ أي الممسحية ١‏ - لتأید هذا ۳۷ ۲ ای هذا القائد أو 
ذاك...) فالرجم بالفتاوى لا يقل أهمية أو فعالية ‏ عن الرجم پالصواریخ. .. 


ربعا اعترض بعضهم على نظرية المعنى التي قدمناها زا أقصد النظر ية التي تفول 
بأن الأجيال المتلاحقة من الومنین - أو من اتباع الأحراب والايديولوجيات السياسية ‏ 
يفسرون النصوص التأسيسية بأشكال مختلفة» كل بحسب حاجياته ومداركه وظروف 
عصبره. أقول ریا اعترض بعضهم تائلا بان هذا الا سقاط علی اللصوص (أي أسقاط 
آثار العنی اللاحفة أو القراءات اللاحقة على العنی الأو لي) لا ینطبق على هذه 
النصوص الکبری التي بقاوم معناها الأصلي كل متخیرات الزمان والکان» والتي تبقی 
هي هي على م الأجيال. كما أنها نستعصي على كل أنواع الإسقاط أو التلاعب 
التي قد تتعرض لها من قبل هذه الفعة أو تلك هذا العصر أو ذاك. فهي تبقى؛ في 
جوهرهاء صامدة على التاريخ. وهنا نعود من جديد إلى نظرية ۱ الث لأفلاطون» أي 
نر ية الافکار العلیا او جودة في السماء والتي لا يعتريها البلى والتغير كما يعتري 
أشياء هذه الحياة الدنيا الفانية. كما ونعود إلى مفهوم العقل الأبدي وابنته الشرعية 
والطبيعية: الحكمة الخالدة؟؟ (انظر کم شغلت الفلاسفة المسلمين في العصر 
الكلاسيكي» عصر مسکویه والتوحيدي... الخ). ولهذه الأشياء استطالات 
اپستمولوجية وصلت ِ إلى عقل عصر التنوير ذانه, ون نعلم أن الأنظمة اللاهوتية 
للوحي كانت قد نشكلت داخل سيأ ع الادیان التو-حيدية الثلاثة: يهودية)» مسپحية 
اسللام. ونعلم ایضاً أن هذه الأنظمة اللاهو تية كانت قد استغلت إلى حد كبير مصادر 
العقل الأفلاطوني - الارسطوطاليسي ومسلماته البدهية من أجل تشكيل هذا الفهوم 
الأساسي القائل بوجود معنی أولي وأصلي تدبفق عنه كل المعاني اللاحقة وكل 
المشروعيات وكل الحقائق (وهذه كلها أشياء تخضع للمناقشة بين البشر وللحذ 9 
وحده العنی الأولي والأصلي يعلو على كل مناقشة ولا يخضع للأحذ والرد, إنه 
مطلق لا يداقش ولا يمس). ولكن الأنظمة للاهوتية وكذلك الانظمة اليتافيزيقية 
الكلاسيكية تضيف قائلة بانه إذا كان العنی الأولي شود ع إلى الأبد في النصوص 
التأسيسية فإنه هکن استخراجه بشكل صحيح من قبل الفقهاء ثم نقله وتطبيقه على 
هيئة أحكام أحلاقية ‏ فقهية ثم على هيئة طقوس شعائرية. فالفقهاء يعتقدون أنهم هم 
وحدهم القادرون على فهم الدصوص التاسپسبة (القرآن والحديث اساسا)؛ وهم 
وحدهم الذین یعرفون تأویلها واستخراج معناها الصحیح. وبالتالي فیبنون الاحکام 
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الفقهية على هذا الأساس. ولكنهم يجهلون إذ يفعلون ذلك أنهم يقولبون معنی الوحي 
ويج دونه في حين آنه فار بالعنی» غزیر» مجازي» متشعب. هناء في هذه الدقطة 
بالذات» تكمن مسألة الانتقال من مرحلة الوحي إلى مرحلة القانون أو الفقه الملزم 
والقسريء أو من مرحلة الشورة إلى مرحلة الدولة والسسة» أو من مرحلة المعنى 
المجازي الحرء إلى مرحلة المعنى الأحادي المسجون في بعد واحد. وهذا ما فعلته کتب 
الفقه بالنسبة للئنص القرآني فقد جكدوه في معان محدودة من أجل استخدامه حل 
مشاكل الناس. ولا يمكن أن نحسم هذا التضاد بين المعنى الأولي/ والمعنى الفقهي عن 
طريق المحاجة العقلية وحدها. لاذا؟ لأن المسألة تعلق بتضاد نفساني . لغوى. ويقوى 
هذا التضاد في حالة العقل الديني عن طريق التقمص جسدياً لهذه المعاني الثانوية 
الناجة عن عمل الفقهاء. بمعلى أنه يتم استبطان هذه المعاني داحل جسد كل فرد 
مؤمن بواسطة التكرار الشعائري للعقائد واللاعقائد التي يحددها كل دين. فالمسألة 
إذن لم تعد مسألة تأويل يقوم على احاجة العقلانية بقدر ما أصبحت مسألة نفسانية 
منغرسة في ردود الفعل اللجسدية. كيف تناقش شخصاً لا يستطيع أن يقيم أب مسافة 
عن عقائده؟ ونظل الحاجة تأملية نظرية ما داست لم تولد نناشج سياسبة أو فقهية ‏ 
فألولية, أو اقتصادية ۲ اجتماعية) أو ,ا ثرية عبادية, أفول ذلك وأنا أفكر هنا 
بالطقوس الشعائرية للنظام اجمهوری الفرنسي مكلا أو بسلوك الدثقابات الحمالية 
والاحزاب السياسية أو بالبیروفراطية... وهذه النتائج تتیح بدورها حصول توسع 
جتماعي ‏ ثقافي لوضعية جديدة للعقل. إن جميع الثورات با فيها تلك الني قام بها 
مؤسسو أديان الوحي تستخدم شعار التغيبر الجذري هذاء ولكن دون أن تتوصل إلى 
إحداث قطيعة مع لماضي. قحو دة الاضي أو زع منه 03 که وواردة نی 
بعد حصول الثورة أو التغيير الكبير (انظر مثلاً ما حصل للثورة الغرنسية التي تعتبر 
أكثر الثورات راديکالية في التاريخ. فقد حصل إحياء بط الملحي امحافظ أثناء لقن 
التناسع عشر أكثر من مرة. وكان من المتوقع أو المفترض أنه انتهى | إلى الأبد. و انظر 
ایض ما حصل للثورة العربية الاشتراكية في عهد عبد الناصر وبومدين. فقد اعتقدت 
أنها أصبحت علمانية وقطعت مع الاضي» فإذا بها حضر على غير وعي منها لاشورة 
الأصولية الاسلامیة, . ,). 


بعد كل هذه التقديمات النظرية هکننا أن نستخلص الننائج ونتحدث عن الظاهرة 
التالبة: أي الوجود المترامن لرهانات العنی وإراداث الهيمئة في كل أنواع اجتمعات 
البشرية على اسمتلافها. لا يوجلد مجتمع بشري واحد يخلو من هذه الظاهرة, ولذا 
فيمكن القول بأنها تمل ظاهرة انتربولوجية بالفعل (أي خحاصة بالانسان في كل زمان 
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ومکان» وذلك على الرغم من تنوع أشكال وجودها). انتربوس = الانسان في اللغات 
الأوروبية. و منه اشتقت كلمة أنثربولوجيا. فكل الفاعلين الاجتماعيين» سواء أكانوا 
على المستوى الفردي أم الجماعي» یخضعون لاثار المعنى بل وینتجونها بدورهم عن 
طريق الزاودة احاكاتية على العنی الاصلی والاولي للتص الاعظم: أي المعنى الدگه 
والتعالی والقدس الذي لا مَس رالژشس لكل ما تلاه حتی آبد الابدین. قلت الراودة 
الا كاتية وأقصد اراودة التي تقلد أي نما كي النص لاصلي بل وتراود علیه. وقد 
وصلت المزاودة حالياً إلى ذروتها بظهور الحركات السلفية التطرفة. فقد أصبح الاسلام 
قطباً جغرافياً ‏ سياسياً «مهددا» للغرب (بحسب مزعم الغرب طبعا). ومن هنا محاولة 
وسائل الاعلام لدشويهه واستخدامه كفراعة مرعبة بعد سقوط الشيوعية. ولا ريب في 
أن مناضلي الحركات الأصولية يحاولون أن يفرضوا إرادة القوة باسمه ونحت لوائه. 
وهكذا يستخدم المعنى (أي الدين اه عن كل أغراض الدنيا وسفاسفها) للتوصل إلى 
القوة (هذا مثال على التداحل بين رهان العنی وإرادة القوة). وهكذا يحصل الصدام 
الروع بين كلا الجانبين» أي بين عالم الاسلام وعالم الغرب كما حصل عشرات 
الرات سابتا؛ منذ العصور الوسطی وحتى اليوم. ومکذا لتقي من جدید» وبعد أن 
قطعنا مسارا بطيعاًء معقداء بتلك المهمة الكبرى التي تنطحنا لها منذ بداية هذا 
الحديث. بمعنى: كيف بکنا أن نقلب السلب إلى ايجاب» والخصام إلى وئام 
والحرب إلى تعاون وسلام ب بين الاسلام. رأوروباء والغرب؟ كيف يكن أن نتوصل 
إلى علاقات جديدة بين هذه الأقطاب الثلاثة» أو هذه المداطق الجغرافيا ‏ الاستراتيجية 
الغلاث؟ كيف يكن أن نتوصل إلى علاقات بناءة لا مدمرة» علاقات واحدة بالمستقبل 
وقادرة على تحرير الوضع البشري أينما کان» في هذه الجهة أو تلك؟ نقول ذلك 
ونحن نعلم أن هذه لأقطاب الدلاثة تتصارع الآن» كما في العصور الوسطی؛ من 
أجل الهيمئة. ولكنها تقثع هذا الصراع أو تغطي عليه بواسطة التظاهر بالبحث عن 
رهانات العنی المتعالية ۳ البريئة من كل هم سلطوي. فلا أحل يعترف بالحقيقة). 

ففی العصور الوسطی كانت تقول بأنها ترید أن تدشر الدین الصحیح وتفضي على 
الكقار من أجل أن تنال مرضاة الله. ولكن تحت هذا الزعم كانت تكمن بشكل راع 
أو دواع إرادة الهيمنة والتوسع والسيطرة. وفي العصور الحديئة حلت التغطية 
الايديو لو جية محل التغطية اللاهوتية فيما يخص الغرب على الأقل» ولكنها انضافت 
إلى التخطية اللاهوتية فيما بخص اللجهة الاسلامية وذلك لأن اللاهوت القديم لا يرال 
قادراً على بيش الجماهير في هذه اجهة حتى الآن. وهكذا انضافت الايديولوجيا إلى 
التيولوجيا. 
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لکي نتقدم أكثر في بحثنا نجد آنفسنا مضطرين لتقديم بعض اللمحات 
والایضاحات التاريخية. ينبغي أن نعلم ما هو الفرق بين آوروبا والغرب ولاذا لم 
أكتف بتسمية واحدة کالغرب مثلا؟ في الواقع» إن الژرخین کانوا هم الذين حرفو 
مفهوم الغرب عن معناه الجغرافي إلى معنی جدید, ثفافي وايديولوجي؛ أي غير مرتبط 
بان را سیک کان عله الخال في السا لکن لبعد | إلى الامور مدذ 
بداياتها. من المعلوم أنه قد حصل انشقاق كبير في المسييحية بعد مناقشات حامية 
دارت حول تحديد: ما هو الذهب المسيحي الصحيح والمستقيم؛ , أي حول 
الأرثوذكسية (من هنا جاء مصطاح الأرثوذكسية الذي يعلى حرفي الخط المستقيم. ثم 
عم الصطلح لكي ينجاوز حالة المسيحية. فأصبحنا نقول معلا الأرثوذكسية الاسلامية 
أو الأرثوذكسية اليهودية أو حتی الأرئوذكسية الماركسية... ومن المعلوم أن الفرق 
الاسلامية تخاصمت هي أيضاً على الأرئوذكسية؛ أي على الاسلام الصحيح. فالسنة 
بدعون احتكاره لأنفسهم؛ والشيعة تفعل الشيء ذاته...). وهذا الصراع على 
الأرثوذكسية بين المسيحيين أدى إلى حصول انشقاق كبير في تاريخ هذا الدين عام 
4 .. ويدعى هذا الانشقاق بالفتتة الکبری تماماً كما حصل في الاسلام بشأن 
الحلافة» فلکل فتنته الکبری. وقد انقسمت الكئيسة السيحية الموحدة عندئذ إلى 
فسمين: الكنيسة الأرئوذ كسبة في الشرق» والكديسة الکائوليكبة في الغرب. ثم 
ترایدت الهوة واتسعت الشقة الايديولوجية بين الغرب/ والشرق بسبب کتابات 
اللاهوتيين والورحین في العصور الوسطی وبخاصة بعد ظهور الاسلام وتوسع فتوحاته 
۱۳۲۱ - 0۷۳۲. فقد شکلوا لاهوتاً كاملا حاربة تقدم الاسلام وانتشاره. والحرب لا 
تکرن فقط بالسيف ونما تکون أيضا بالفتاوی وسرد الاعبار والخطابات بشتی 
أنواعها. ثم ظهرت الامبراطورية العثمانية بعدئذ لكي تريد من حدة هذا الصراع 
ولکي تلهب الحملات الصليبية للغرب السيحي ثم للغرب الدنيوي (العلماني) ضد 
هذا الشرق الهرطق, والظلامي» والحالم» والكسولء والتواکل» واللامبالي... الخ (ولم 
تكن تهمة الهرطقة تعنی فقط الاسلام ونما كانت موجهة أيضصاً ضد المسيحية 
الشرقية» أي الأرثوذكسية...). واستمرت الأمور على هذا الدحو حتی وصلدا إلى 
عصر التدوير. ونحن تعلم كيف استخدم هذا العصر كلا من الشرق والاسلام محاربة 
دوغمائية الكئيسة الكاثوليكية وتعصبها وظلامیتها. ثم جاءت الحركة الرومنطيقية في 
القرن التاسع عشر لكي تضیف مسحة مثيرة أو جذابة على الشرق. أصبح الشرق 
موطن الأحلام والضوء والجمال الغرائبي والدعوة للسفر والرژی الشاعرية. أي أنه 
أصبح كل ما ليس في الغرب العلمي؛ الصناعى: البارد. بل ووصل الأمر بالغربيين إلى 
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حد اسختراع رقصة البطن من أجل تصديرها فيما بعد إلى موطنها الأصلي المفترض: 
أي إلى الشرق؟. 

نم توسع المفهوم الجغرافي ‏ السياسي (أو الجيوبوليتيكي) للغرب فيما بعد کثیرا 
عندما انضمت إليه الولايات التحدة الأميركية. ومن المعلوم أنها فرضت حضورها 
ونفوذها في أوروبا ذاتها أثناء الحربين العاليتين الأولى رادا وبعدئذ حصلت ظاهرة 
جديدة كليا: وهی أن حوض البحر الأبيض التوسط كله قد أصبح تابعاً للقوة العظمی 
الاولی فی العالم وهی تبعية محتومة لا ترد» ولكنها ليست نهائية ولا أبدية. ولا 
أستطيع هنا أن أتناول کل حيثيات وحلقات هذه الظاهرة؛ ولا كذلك 5 
الانعکاسات والنتائج الترتبة علیها. سوف أسجل فقط الملاحظة التالبة: : وهي أن 
الفاصل الشيوعي العنیف قد آرعب آوروبا الغربية وجعلها تلتصق آکثر فا کثر بأميركا 
وحلف الأطلسي. بل وجعلها تعلن غربیتها وترکز عليها في مواجهة أوروبا الشرقية 
الشيوعية, وهکذا حصل تضاد جدید بين الغرب والشرق» ولکنه كان هذه المرة 
ايديولوجياً بحتاً. فالفتدة الكبرى لم تعد لاهوتية كما كان عليه الخال في الماضي أثناء 
سيطرة العقيدة الدينية على عقول الأوروبيين ولغا أصبحت ايديولوجية. فقد انتقلت 
القوة التجييشية أو التحريكية للجماهير من آيدي الدين إلى أيدي الايديولوجيا 
العلمانية. ولكنا نلاحظ الیوم» وبعد انهيار النظام الشيوعي» أن الانقساء المذهبي 
العتيق بين الأرثوذكسية/ والكاثوليكية قد عاد للظهور من جديد على مسرح الأرض 
البوغسلافية بشكل خاص. ويمكندا أن نطرح هنا بعض التساؤلات حول نوايا الغرب 
العميقة: هل كان الغرب سيقف الموقف ذاته ويتصرف بالطريقة ذاتها لو أن مسلمي 
البوسنة هم الذين هاجموا «بلغراد) ودمروها مثلما يهاجم الصرب «سراييفو) 
ويدمرونها؟ إن هذا الصراع التراجيدي الذي يدور تحت آنظارنا اليوم یثبت لدا مرة 
أخرى كيفية تداحل رهانات المعنى واستراتیجیات السيطرة. فهي هنا تبدو مكثّفة وفي 
أعلى تجلياتها. ولا تزال هذه الرهانات وتلك الاستراتیجیات ترك الجماهير منذ القرون 
الوسطى وحتى اليوم» كما ولا ترال تبرر «الحروب العادلة) في هذا الفضاء التواصل 
تاريخيأء ولكن المنقسم إلى ثلاث دوائر من الناحية الجيو ‏ بوليتيكية: أي الاسلام: 
أوروباء» الغرب. قلت لا ترال الأمور مستمرة ة على النحو ذاته منذ العصور الوسطی 
وحتى اليوم على الرغم من انتقال البشرية الأوروبية من المرحلة اللاهوتية س السياسية 
إلى المرحلة العلمالية س السياسية. 


أما آخر توسع للغرب بصفته فضاء لانتشار إرادة الهيمنة وتجلیها فقد ثم مع تشکیل 
مجموعة السبعة الكبار الذين يتحكمون باقتصاد العالم ومصيره. (الولايات اشحدة؛ 


۳۲ 


مقدمة الطبعة العربية 


الیابان» المالياء فرنساء کنداء ايطالياء انکلترا). فهذه الدول منسجمة فیما بينها من 
الناحية الجغرافية ‏ السياسية (ما عدا اليابان) ولکنها متدافسة على الاسواق العالية من 
الناحية الاقتصادية. إن اضافة الیابان إلى الخرب تعني توسیعا لفهوم الخرب» وهو 
توسيع ايديولوجي هذه المرة ولیس جغرافياً أن اليابان تقع في أقصى الشرق. ٠‏ ومع 
ذلك فهی تعتبر غربا الآن من الداحية السياسية والحضارية . ولهذا السبب قلنا آنفاً بأن 
منهوم الغرب قد أصبح ايديولوجياً أكثر منه جغرافياً» على عكس الحال في السابق. 
فقد انضافت اليابان إلى الغرب بسبب قوتها التكنولوجية والاقتصادية والمصرفية. وها 
على مستوى هذه التشكيلة القيادية للعالم» نلاحظ أن الأولوية الطلقة تعطى 
لاستراتیجیات الهيمنة والقوة» وذلك على حساب المعلى ورهاناته. بل ولم يعودوا 
يعبأون بتغليف ذلك أو تمويهه أو حتى وضع القداع عليه. فاستراتيجية القوة واجبروت 
بلغت حد السيطرة على الكوكب الأرضي بأسره؛ وأصبحت تسفر عن وجهها بدون 
أية تغطية أو مساحيق ایدیولو جية. وحتى «العمل الانسانی» لم يعد بمثل إلا قشرة 
رقيقة تخبی ء وراءها مبيعات الأسلحة لكأنها شل الهدية التي تعطى نعطى للمشتري مباشرة 
بعد المبيع! ! حتی العمل الا نساني اصبیح يورظف من أجل استرائیحیات الهيمدة 
والاستغلال... وکذلك الامر فیما يخص استخدام «حقوق الانسان» من قبل الدول 
الكبرى المسيطرة ة على العالم, شهى لا نستطيع | إلا بصعوبة كبيرة أن تخفي وراءها 
ذلك الشعار القديم الذي استخدم إبان الحملات الاستعمارية والقائل بوجود رسالة 
حضارية غربية لتحضير الشعوب الهمجية.. ٠‏ وفي الوقت الذي نوجه هذه الدول 
الكبرى نداعٌ من أجل احترام الديمقراطية؛ نجدها من جهة آحری, ندعم الأنظمة الني 
نقمم أبسط أنواع الحقوق والخريات الدعقراطية في بلادها!.., ويا لها من فوضى 
معدوية شاملة وكاسحة تلك التي تسیطر على العالم الآن! وهي فوضی مؤلة تشارك 
نیها الدول الكبرى وأجهرتها وإداراتها البپروفراطية الشغالة على أحدث وسائل 
العلوماتية وكذلك أنظمتها المصرفية وبنوكهاء ولا أجررٌ أن أضيف إلى كل ذلك 
جيوشها لان هله الجبوش خاضعة في نهاية الطاف للسلطة السياسية... 


بعد أن فرّغت كل ما عندي من كلام عنيف وربا متحیز ضد الغرب أجد نفسي 
مضطرا لتعديل الصورة قلیلا والا فهم كلامي على أساس أنه يصب في طاحونا 
الأصولبين! فأنا لا أنكر وجود الحضارة ولا التفدم والرفي. ولست من المهووسين 
بدسويد صورة الغرب جناسبة وبدون مناسبة. ولکنی لا أستطيع أن أنكر أن ثمار هذه 
الحضارة ليست مُتقاسّمة بالتساوي بين الجميع! وکما أني أرفض الخطاب الاختزالي 
والعدائي لوسائل الاعلام الغربية ضد الاسلام والسلمین» فإني أرفض أيضاً عطابات 


۳۳ 


الإسلام. أوروباء الغرب 


الأصوليين الاسلاميين عن الغرب وحضارته. فهذه الحضارة ليست سوداء إلى الدرجة 
التي يصورونهاء بل إن فيها جوانب ايجابية كثيرة وتمثل بشكل ما خلاصة احضارات 
البشرية التي تعاقبت على وجه الأرض حتی الان. وبالتالى فاني أقول وأكرر القول بأن 
انتقاداتی لا تهدف إلى الانتصار للمعسکر الاسلامي حقاً أو باطلاً وإنكار کل صفة 
ايجابية للمعسک الغربي. فلهذا الأخير دوره وموقعه الوضوعي ضمن التاريخ العام 
للحضارات البشرية. فهو الذي تحمل» وحبدأء مسوولية الانجازات الحضارية التي 
تحققت على وجه الارض منذ القرن الثامن عشر (لنفكر ولو للحظة واحدة بالتقدم 
الذي حققه الطب مثلا...). كما أنه حقق الکثیر من التقدم للوضع البشري في 
المجالات العلمية والتكنولوجية والأنظمة السياسية الديمقراطية واكتساب الحريات... 
الخ ولكن لا أحد يستطيع أن يدكر أنه قد رافق كل ذلك نوع من الفوضی البيشوية 
(تلوث البیغة) والسياسية والاجتماعية والثقافية والمعنوية. كما رافقه تفاوت هائل وغير 
مقبول في مستوى الحياة بين أبئاء الشعوب الأوروبية وبين آبناء الشعوب الأخرى. 
وبالتالي فان انتفاداني للغرب وحضارته تظل جرئية ولا تضحي أبدا بالإنجازات, 
يضاف إلى ذلك أن نقدي للعقل الاسلامي يرهن بکل وضوح على أن موقفي متوازن 
ویحاول أن يكون عادلا. فإذا أساء هذا الطرف قلت أساءء وإذا أحسن قلت أحسن. 
فأنا أتحدث انطلاقاً من ذلك الموقع الذي جري فيه تلك المواجهة التاريخية والفلسفية 
ما بين رهانات المعي/ وزرادات الهيمنة. وكلما طغت زرادات الهيمنة على رهانات 
العنی وحاولت أن تصادرها (وما أكثر ما تحاول) أشرت إلى ذلك وأدنته. هذا هو 
موقفي کباحث وکمفکر ولن أحيد عنه آیا تكن الضغوط والتحدیات. ومن العلوم أن 
رهانات العنی وارادات الهيمنة تشکلان بعدین أساسيين ‏ ومترابطین - من أبعاد 
الشرط البشري بکل تجلياته. 


لو لم یصبح الاتحاد الأوروبي (أو السوق الأوروبية المشتركة) حقيقة سياسية 
وافتصادية وقريباً مالية واقعف لما حاولت اطلاقاً أن أفرق بين آوروبا/ والغرب. كدت 
اکتفیت بالتحدث عن الغرب فقط. ولا يملك الرء إلا أن یشعر بالسعادة لتشكل 
الوحدة الأوروبية وتجاوز العصبية القومية الضيقة والبحث عن هوية أوروبية انسانية 
و اسعة. لاذا؟ لأن الوحدة الأوروبية هی وحدها القادرة على إيقاف الانحراف 
الا يديولوجي للغرب الهیمن. فأوروبا هي وريثة التراث ل اخضاري العریق الترا کم مند 
ثلائة قرون على الأقل. وسوف تکون القوة الاقتصادية الأولى في العالم إذا ما 
توحدت. كما أنها ستكون فضاء راسعاً للعلم والتدوير والحريات الديمقراطية, وبالتالي 
فسوف ينعكس ذلك عاجلاً أو آجلاًء بشكل مباشر أو غير مباشر» على الآخرين. 


۳ 


مقدمة الطبعة العربية 


وفي طليعة هؤلاء الاخرین البلدان الواقعة على الضفة الجدوبية والشرقية لابحر الا پیض 
التوسط. ولکن للأسف نلاحظ أن العصبیات القومية الضيقة (من فرنسية» وانكليزية 
والمانية) لا ترال حول دون ترجمة الوحدة الافتصادية إلى وحدة سياسية حقيقية. 
والشيء المؤسف أكثر هو أن النقاشات الداثرة حول تشکیل الوحدة الأوروبية لا تهتم 
کثی را بفتح فضام جدید للفکر والعمل التاريخي. أقصد فتح مراجعات جريئة وسحرة 

من أجل مناقشة موروث الماضي الثفیل وإزاحته من كل روأسبه. وعددما أتحدث عن 
مورواث الماضي الضاغط على النفوس حتى الان فإني أقصد الحروب الرهيبة التي 
جرت بين الأوروبيين أنفسهم. وكذلك حروب المرحلة الاستعمارية ضد الشعوب 
الأخرى. ينبغي على الفكر الأوروبي أن یستخلص النتائج وأخبر بن كل ذلك وأن 

بعيد الصلة مع تراثه الانسی والتسويري الرائع لكي يستطيع أن يتعامل مع الشعوب 
الأحرى وثقافاتها بنوع من الاحترام والتفاعل المتبادل (وربما كان نقد ادا أو 
التجر بة الماضية للحداثة السائد حالياً هشي في هذا الانجاه. وربما كان عقل ما بعد 
اسل اة یتسع لا نتمناه ولرجوه). 


والآن أريد أن أنظر إلى الامور من الجهة الأحری» اي من جهاة الاسلام بصسفته 
قطباً جغرافياً . سياسياً وجغرافياً ‏ تاريخياً مهما. مأ هو الدور الذي يلبغي أن تلعبه 
أوروبا الوليدة تجاه الامعلام؟ أعتقد أنه مکی لأوروبا أن تساعد الدول العربية 
والاسلامية على الاندماج في مناخ المعنى والقيم التي أدت إلى اناق الهوية الفكربة 
الأوروبية (منذ عصر النهضة مروراً ! بعصر التدوير وحتى اليوم). فبما أن أوروبا سبفت 
عالم الاسلام إلى دحول الحداثة واكتساب الحربات الديمقراطية فإنها تستطيع أن تمد 
يد المعونة لأبداء الضفة الأخرى من الفضاء التوسطي لكي يدحلوا هم أيضاً في عالم 
الحداثة والحريات والقيم الديمقراطية, قلت الفضاء التوسعلي ولم أقل العالم المتوسطي 
لكي أفسح المجال واسعا لكل الانتماءات والقيم والمصائر التاريخية التي يضج بها عالم 
التوسط. ولكن ينبغي أن أعترف أنه في الحالة الراهنة للأمور فان هناك فجوة واسعة 
وعميقة لا ترال تفصل بين كلتا ضفتي المنوسط. فالعقليات متباعدة إلى أقصى -حد؛ 
والعدف الايديولوجي يلهب النفوس ضد بعضها بعضاء والخاوف الحفيقية أو الوهمية 
لا ترال رازحة» والجهل المتبادل لا يرال قوياً. وبالتالي فمن غير الواقعي» ضمن مثل 
هذه الظروف» أن ندعو إلى توحيد الفضاء التوسطي سياسياً واقتصادياً ثم بشكل 
آحص وأهم ثقافياً وتاريخياً. كيف يمكن أن نوحد بين شبئین متباعدين إلى مثل هذا 
الحد؟ لا ترال العملية إذن سابقة لأوانها. ولكن ينبغي أن ضیف إلى ذلك مسألة 
آنعری؛ : وهي أن أوروبا الغربية مشغولة بدمج أوروبا الشرقية وإدحالها في نطاقها 


۳۵ 


الا سالام) أوروياء الغرب 


الحضاري بعد انحسار الشيوعية عنها. وبالتالي فليس عندها أي وقت لكي تهتم بعالم 
الاسلام. نها ترید إعادة آوروبا الشرقية إلى جذورها الطبيعية الغروسة في العالم 
السيحي, الليبرالي؛ الغربي. إن أوروبا الغربية تدير ظهرها لعالم التوسط لكي تهتم 
فقط بدول أوروبا الشرقية. وهذا أكبر دلیل على مدی عدم ثقتها بدول جنوب - 
شرق المتوسطء وهي دول اسلامية في معظمها. فقد یستثنون من ذلك الیونان لأنها 
ليست اسلامية أولاء ثم لأن «المعجرة الاغريقية] لد ترال تخلب العقول من أيام أرسطو 
وأفلاطون وسقراط. ومن العلوم أن تدریس الادب والفکر اليوناني يحتل مکانة كبيرة 

فى البرامج ج الدراسية للتلامذة الأوروبيين ملد لسنوات الاولی. هکذا پستمرون في 
إهمال تاريخ الامبراطورية العلمانية ورميه في الأقسام الاستشراقية المهكشة. وهكذا 
يستمرون أيضاً في تقديم التصورات الاخترالية واجتراة عن (الاسلام). 


ولكننا نعلم أن حوالی العشرة ملايين شخص مسلم یعپشون الان في الفضاء 
الاوروبی (أقصد في دول الاغاد الأوروبي). وهذه حقيقة واقعة يلغي أن تو حل یوما 
ما بعين الاعتبار. وكذلك الامر فان الشعوب العربية والتركية والاي انية سوف تدحخحل 
ساحة التاريخ يومأ ما. 


وسوف تقبل آخیراً بإعادة كتابة تاريخها وتأويل دینها على ضوء المنهجيات الحديثة 
لعلم الابستمولوجیا المعاصرة وللعقل النقدي. وهي مناهج لا تقاوم ولا ترد. وهي 
انناهج داتها التي طبفت على التراث السيحي الأوروبي وأدث إلى انطلاقة الشعوب 
الاوروبية وتحررها. وإذا كانت الشعوب الاسلامية تبدو الیوم وکأنها تقوم بحركة 
معا کسة فان ذلك ينبغي ألا یخدعنا کثیرا, فهذه الوجة تخبىء تحتها توقاً عارماً لا هو 
ضدها: أي عطشأً هائلا للحرية والشاركة السياسية ومعانقة حقيقتها العميقة ودحول 
حلبة التاريخ. لا ریب في أن أوروبا اليوم متقدمة على جمیم شعوب الارض. بل إنها 
الان في طور اجتیاز العتبة امحضارية الثانية: أي في طور تجاوز فکرها السياسي 
وفلسفتها الإنسيّة القديمة التي عفا علیها الزمن. نها في طور الانتقال من مرحلة 
الحداثة إلى مرحلة ما بعد ادالة» أي إلى فضاء فكري أكثر انساعاً من السابق. نقول 
ذلك ونحن نعلم أن لشعوب العربية والاسلامية لم تدخحل بعد جدياً حتى في المرحلة 
الأولى من ا فلكم أن تتخیلو | حجم الهوة أ الشاسعة الى ي تفصل بين العقليات | 
وهذا ی يعني أن الأنلمة اللاهوتية التقليدية ن بهو دية ۾ مسيحية واسلامية لن تسنطیم 
أن تقاوم م ری حركة التاریخ: أقصد تفنيد التاريخ المتكرر لمقولانهاء وكذلك التحدیات 
الراديكالية أكثر فاکش هذه التحديات التي تقذفها العرفة العلمية في وجهها. 
فالتداقض صارخ بين مقولات اللاهوث وبين حقائق العلم والتاريخ والعصر. ولا بد من 


۳۱ 
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أن تتصر الثانية على الأولى كما حصل : فى آوروبا. لكل هذه الاسباب مجتمعةٌ فانه 
ی‌کننا أن نسح النظر بعيداً وأن تدأ بحصول متخيرات جوهرية في العالم الاسلامي 
حوالی عام ۰ سیف ننخد هلا العام كأفق لتفکیرنا منذ الان» وسوف نفترض 
أنه ستحصل عددئذ طفرة نوعبة على كافة الستویات في الناحية العربية والاسلامية. 
سوف یکون العدف قد انتهی» والموجة قد هدأت والدخول في الرحلة العقلانية قد 
أبتدأ جدياً. لا نعني بالطيع أن لعنف سوف یستمر حتی ذلك الوقت على الوتيرة 
الحالية ذاتهاء وإما نعني أن انطلاقة العقلانية والفكر المنهجي المسؤول سوف يجد له 
فرصة جدية حا للانغراس في آرض الاسلام. و عندئد ہکن جاوز القطيعة 
الجغرافية ‏ السياسية والتفاوتات الايديولوجية والنبذ المتبادل والحقائق الخيالية وعلاقات 
الهيمئة التي ما انفکت تسيطر على الفضاء المنوسطي منذ الصدامات الأولى التي 
حصلت بين الرمزانية الدينبة التوحيدية الصاعدة من جهة/ وبين القوة الفلسفية الهائلة 
للعقل الاغريقي ونظام الامبراطورية الرومانية ومرونة الالهة الوثنية من جهة أخرى. 

للأسف» فان الطبقة السياسية الحاكمة لا تهتم بكتابة التاريخ كما هو بالفعل» أي 
كما يكتبه المؤرخون النقديون الأحرار. رما هي تختار منه وتنتقي» تستبقي وتحذدف 
على هواها وبالشكل الذي يناسبها. إنها تركر على بعض «مواطن آلذاکرت۱6) مهما 
بعضها الاعر. هكذا تفرض الكتابة الرسمية للتاريخ بعض الأحداث والوقائع 
والأبطال وتعممها على المدارس لكي تشكل الوعي الجماعي أو القومي منذ الصغر. 
لم تركز على بعض الصور التاريخية اعميّشة للجماهير وعلى بعض اللحظات الرائعة 
الجيدة وعلى بعض الأبطال الفاتحين من أجل إثارة حميّة الطاقات القومية وإلهاب 
لنفوس وإشعار كل شعب بخصوصینه وعبقريته الخاصة عن طريق استخدام تبخيس 
الأعداء كوسيلة لتبيان مداقب الذات ومفاخرها. إن الخطاب السپاسي للقادة الأوروبيين 

لا يرال متأثراً بهذه الخصائص الهادفة إلى تجييش الأنانيات القومية المقدسة. ولكن هذا 
التجييش يبلغ له لاقصی بل والكاريكاتوري أحيانأ» لدى قادة جنوب - شرق 
التوسط, أي لدى الرعيم الأوحد لدولة الحرب الحاكم. والآن ماذا يمكن أن نقول عن 
المنقفين؟ وما هو هامش الحركة المتبقي لهم في مثل هذه الظروف؟ نلاحظ أنهم 
يستسلمون عموماً للأمر الواقع وذلك كلما طغا نفوذ السباسيين واخبراء البيروقراطيين 
الذين يحتكرون سلطة انخاذ الفرار. وهكذا بخضع المتقف للسياسي» ويتراجع الفكر 
أمام هيبة السلطة, نشول ذلك ون نعلم أن الظرف احالي يستدعي من اقفن 
موقفا أخخر, 

وأما فيما يخص الثقفين الأوروبيين فهم أيضاً مدعوون للحذر. فالأمانة الفكرية 


ذا 


الإسلام» آوروبا» الغرب 


الايديولوجية بل والديماغوجية الانتخابية» وإنما من أجل أن یدشروا إلى أقصى حد 
دكن العارف أ٣‏ الجديدة ة والنتائج الي توصل | ليها الباحشون الملمیون: (عندما احدث 
الانتخابات العامة. ات + من مق أوروب يديئون هذا 
الوضع و یعبر و ل بذلك عن حرية فكرية حقيقية ولكن ليس الجميع. وأما الانحرافات 
الايديو لوجية المتهورة فهي منتشرة جدا على الضفة الاحری من التوسط بسبب صمور 
الفکر النقدي أو حتى انعدامه كلياً في بعض الحالات, انظر ما یحصل الآن في 
اجتمعات العربية والاسلامية. من يستطيع أن يلقي محاضرة تاريخية ‏ نقدية عن 
الفكر الاسلامي في جامعات القاهرة أو الخرطوم أو حتى تونس؟). وفيما يخص 
المسألة المتوسطية أستطيع القول بأن هناك العديد من المؤسسات ومراكز البحوث 
العادي؟ وإذا ما آلفینا نظرة عامة على الساحة الان لا نملك إلا أن نقول: يا له من 
وضع مغاير لذلك الذي كان سائدا في الخمسينات والستینات! ففي ذلك الوقت كان 
ضجیج الشعارات عاليأًء أقصد الشعارات السياسية التي رافقت نضال الشعوب من 
أجل استقلالها وبناء كبانها الوطئي. ثم كانت النتيجة التي توصلنا إليها الآن!.. 
ولکن ينبغي القول بان الماوية والشيوعية لسوفيينية كانتا حظیان بالمصداقية آنداك. 
وکانتا مبران ایدیولوجیتین فغالتين بل وحتمیتین من أجل التوصل إلى التحرير النهائي 
والخلاص الا کیدا.. 


لا أستطيع أن أتوقف هدا کثیراً عند وضع المثقف في اجتمعات الاسلامية من 
عربية وتركية وايرانية. فالکان بنقصنی لتحلیل مثل هذا الوضع بکل آبعاده. فا لاقف 
في هذه المداطق مطالب مباشرة بدشکیل رژیا سپاسية - لقافية تکون فادرة على 
التجاوب مع ما تنتظره منه تیارات فكرية مهمة في الاتحاد الأوروبي. ففي أوروبا 
منقفون یرو وتقدميون یرغبون باطوار مع مثقفي العالم العربي والاسلامي. 
وأشعر بالالم لأن مثقفينا في ألجهة الأخرى لا پتجاوبون مع هذه الرغبة, وأشعر بالالم 
أكثر لأن قسماً كبيراً منهم قد تخلی عن وظيفته النقدية والتحق بخدمة السلطة منذ 
الاستقلال. . صحيح أن الفرحة كانت غامرة والاغراء كان كبيراً أنذاك» ولكن ينبغي 
على المشقف ألا يستسلم لاغراءاث الداصب البپره فر اطبة والا فشد آهمته كمثقف., 


۳/۸ 


مقدمة الطبعة العربية 


ونحن نعلم اليوم مدى ضخامة الثمن الباهظ الذي يدفعه المثقفون الجرائريون بسبب 
دعمهم لدولة الحرب الواحد طيلة ثلاثين سنة» هذه الدولة التي انخرطت للاسف فی 
حط الد عفر اطیات الشعبية) أي الشیوعية, وأدت إلى الفشل الذريع الذي نعرفه اليوم. 
صحیح أن بعضهم قد دعم هذا النظام بسبب سذاجته ونقص معلوماته» ولکن 
الکثبرین منهم دعموه لغايات شخصية ومنفعية. أرجو ألا تذهب التجربة الجزائرية 
سدی. صحیح آنها تراجيدية إلى حد کبیر. ولکن ربا كانت تراجيديتها هي التي 
ستدفع الا حرین في جنوب - شرق التوسط إلى استیعاب الدرس والعبرة. 

رما دفعت مثقفي تلك البلدان | إلى الانخراط في الخط النقدي ار واعرر بدلا 

من الغوص في الخط التبجيلي الودج إلى ما لا نهاية. نی من كل قابي أن يدخرطوا 
أخيراً في إعادة قراءة جذرية لكل موروثهم الثقافي والدینی» آن یعیدوا النظر في نهم 
الصیر التاریخی» الماضي والمقبل» للشعوب المت سطية. أأمنى أن یتجاو زوا کل آنواع 
الا حطاء والدوغمائبات الایدیولوجية المدحجرة و (الفيم) الفتر ضة بأنها آبدية أو حالدة, 
تمي أن بتجاوزوا كل الصدامات التدميرية التي ا طائل, حتهاء وکل آنواع النید 
واللعدات التي حدقت وأجلت حتىٍ هذا اليوم تحقق ذلك الأمل الكبير الذي تنطوي 


عليه جوانح ملايين البشرء ذلك الأمل العظيم الذي لا تستطيع أية قوة أن تقضي 
عليه . 


المراجع 


۱ کن للقاری أن لد ايضاحاث أوسع وأعمق عن هله المفاهيم شي المقدمة 
المطولة التي کتبتها لعدد مجلة «آراییکا» اخصص لاعمال المؤرخ کلود کاهین. 
عبران هذا العدد الخاص: «سبل جديدة ومراجعات ضروریة). 

ARABICA, Brill, Leiden 5 

0۱ أحيل القارىء فيما يخص هذا الفهوم الهام إلى دراستي: «الاسلام العاصر آمام 
نرائه». وهي مدشورة في کتاب: «اعادة التفکیر بالاسلام اليوم)؛ اجزاثر: 
۱۹۹۳ 


Nf. ARKOUN: L'islam actuel devant sa tradition, in: penser islam 
aujourdhui, Alger, 1993. 


(۳) هلا ما حددئه وأوضحته في كتابي : (الإنسيّة العربية في الفرن الرابع الهجري)؛ 
الطبعة الثائبة؛ فراد» پاریس» ۰۱۹۸۲ 


۳۹ 


السلا آورو با الغرب 
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0 


(1) 


(۷) 


(۸) 


(٩) 


۱۷۲, ARKOUN: LHumanisme arabe au ۲۷ siêcle de l'Hégire. 2° éd. J. 
Vrin, Paris, 1982. 


فيما یخص مصطلح م الکتاب/ الکتاب انظر درأسني الموجودة في الكتاب 
التالی : التأویل. تکرم لكلود ججيش رفي )) منشوراث سير » باریس ۲ . 
ص ۲۱۱ - ۲۱ ۲. 


Interpreter. Hommage ۵ Claude Geffré, Cerf, Paris, 1992, .م‎ 211-226. 


انظر کتاب (العصور لوسطی تننهیی عام ۰ |( پاریس» ۰۱۹۹۰ ص 1۸ . 
S’achève en 1800, Paris, 1990, p. 48.‏ عع Le Moyen‏ 


هذا هو عنوان أحد كتب عالم الانتربولوجيا الانكليزي جاك غودي» الطبوعات 
اجامعية الفرنسية» ۰۱۹۹ 


JACK GOODY: Entre ۱۵۲۵1۱۸6 et Pécriture, P.U.F, Paris, 1994, 


العبارات الکتوبة بحروف مائلة تدل على عناوین کتب مهمة ينبغي على 
القاریء أن یطلع علیها قبل أن یطلق حكما على آفكاري التي تبفی سريعة 
جد بل وأكثر ممأ لیهس , 


هذا الفهوم عزيز على كل الفكر القروسطي (أي الفكر في القرون الوسطی). 
وكذلك الأمر فيما يخص نظرية «العقل الفعال» و «العقل الستفاد» أي 
المكتسب. وهما اللذان یضمنان للانسان حسن السير على طريق الرشاد؛ كما 

ویضمنان التجذر الأنطولوجي للحقيقة (أي صحة استنتاجاته وتوصله إلى 
الحقيقة عن طريق استخدام النوعين السابقين من العفل). انظر ما قلته عن هذا 
الموضوع فى كتابي الإنسية العربية في القرن الرابع الهجري/ العاشر اليلادي 
مسکو يه فيلسوفاً ومورشیا)» منشوراث ۹ الطبعة پباریس» ۱۹۸۲ . 


1۷۲, ARKOUN: 158111121516 arabe au ۲۷۴ ع[عغزه‎ de 1۳۲۵2176, 
Miskawayh, philosophe et ۱8101161۲۰ Vrin, 1982. 


كان الباحث الستشرق و. غرابار قد برهن بوضوح على أن نقد الفن لا هکن 
فصله عن تاريخ الفن الموصوف بالاسلامی؛ وذلك بالهيئة التي كان قد فرص 
عليها من قبل مستشرقي القرن التاسع عشر. انظر بهذا الصدد محاضراته التي 
ألقاها في معهد العالم العربي والتي ستصدر عام ۱۹۹۵ تحت العدوان التالي: 
(التفکپر بالفن الاسلامي) أو التحليل العميق للفن الاسلامي). 


+ 


مقدمة الطبعة العربية 

O. GRABAR: Penser Part islamique, Institut du Monde Arabe, Paris, 

1995, 

(۱۰) انظر الکتاب الجماعي التالي الهام جدا. وكان قد جمع بإشراف بيبر نورا 
وصدر عن دار نشر غالیمار في سبعة أجراء بين عامي ۱۹۸6 - ۰.۱۹۹۲ 

PIERRE NORA: «Lieux de mémoire», Gallimard, 7 vol. 1984-1992, 


۱ 


مقدمه 


من النادر أن یتنازل زعیم حزب في آوروبا كان قد مارس الوزارة سابقاً وربا 
سيمارسها لاحقاً لكي بتحاور مطولاً مع استاذ جامعي متواضع لا تلك أية سلطة. 
أقول ذلك و بخاصة أن هذا الاستاذ ینتمی في أصوله ومنشئه إلى هذه الهجرة المغاربية 
نفسها التي تسبب الكثير من المناقشات الحامية والتوترات الصراعية ومختلف أنواع 
الرفض والنبذ في اجتمعات الأوروبية: 5 فى مجتمعات مشهورة بأنها مر حبة 
بالأجانب وديمقراطية. 

في الواقع» إن السيد بولكستاين هو الذي أحذ المبادرة وطلب مني هذه القابلة. 
وقد رددت فوراً علی دعوته بالایجاب» وذلك رغبة مني بتبيان مدى ضرورة الحوار 
وحصوبته بين المسؤولين السياسيين والباحثين العلمیین اختصين في مجال العلوم 


الانسانية (أو الاجتماعية رتزداد ‏ هله الضرورة رح أكثر إلحاحاً عندما تماق لام 


سک با 0 لالإسلام والمسلمين واجتمعات الموصوفة عموماً بأنها اسلامية. 

وكانت الاسعلة التي طرحها عل السيد بولكستاين ذات ميزة مزدوجة: فهي ألا 
صادرة عن رجل دولة ذي ثقافة كبيرة وخبرة عملية مؤكدة. وهي تعکس في الوقت 
ذائه نفس الاحکام المسبقة و «التفسيرات» و الاو يلات وعدم اطلاع الرأي العام 
لاوروبي على موضوع خلافي جداً. . ومن العروف أن هذا الوضوع (أقصد موضوع 
الاسلام والهجرة... الخ) قد أصبح حساساً جداً ويؤدي إلى إثارة الانفعالات 
والهيجانات في أية لحظة حصوصا في العشرين سدة الأخيرة. (وقد أصبح هذا 
الموضوع الشغل الشاغل للصحافة الأوروبية» ويعرف ذلك جيداً السلمون والعرب 
المقيمون في آوروبا). 


1۲ 


وقد شكلت لي هذه الأسغلة مناسبات مؤاتية لحي آقدم العلومات الصحيحة إلى 
الجمهور الأوروبي عن الاسلام والمسلمين. كما وكانت فرصة طيبة لكي آحدد مناهج 
الدرس» وأبلور الإشكاليات التاريخية والاجتماعية والانتربولوجية الخاصة بالموضوع. 
إلى ذلك فقد هيأت لي الفرصة أيضاً لكي آنزع الغطاء اللاهوتي الكثيف عن المواقع 
الايديولوجية الشائعة التى يعتنقها المسلمون المعاصرون» ولکی أكشف في الوقت ذاته 
عن تاريخية هذه المواقع. وأهدف من وراء ذلك إلى إحلال الرؤيا الديناميكية (أو 
الحيوية) محل الرؤيا الساكنة أو الثبوتية التي فرضها كبار «المستشرقين» على الجمهور 
الاوروبی منذ القرن التاسم عشر. وقد كان السيد بولكستاين أميناً عندما استشهد 
(بالسیادات») العلمية التي يستشيرها أصحاب القرار في عموم أوروبا والغرب من أجل 
الاستعلام عر المواقف الشائعة للمسلمين المعاصرين» ومن أجل (فهم) هذه المواقف 
(ومن أهم هذه «السیادات» أو الشخصيات التي استشهد بها برنار لويس وايلي 
خحصوري). 


للقارىء وحده أن يحكم علي فيما إذا كدت قد التزمت الموضوعية 1 لاء وفیما 
إذا كنت قد نبت كل موقف هجومي أو دفاعي» ثم بالأخص تبجيلي أو تبريري. 
آقول ذلك بشكل مسبق لأن تفسيراتي رجا فهمت على أساس أنها مرافعات دفاعية 
عن الاسلام كما يفعل غالبا المتقفون المسلمون في أوضاع كهذه أي عندما يقفون في 
مواجهة الغرب والغربيين. ولكن هذا أبعد ما يكون عن موقفی الدائم والمستمر من 
الاسلام وترائه. فلا تغيب عن بالى اطلاقا تلك الحاجة القصوى والملحة للقيام ب «نقد 
العقل الاسلامي»» كما كنت قد فعلت في كتابي الذي نشر تحت هذا العنوان عام 
٠١ 5‏ . وقد وسّعت باستمرار من موضوعات هذا النقد وتنهجتها بشكل منتظم في 
كتبي اللاحقة منذ ذلك الوقت وحتى هذه اللحظة. ولذا فلن أعود إلى هذه النقطة 
هنا. سرف أكتفي فقط بالقول بأن هدفي یکمن في جعل «المستحيل التفكير فيه أو 
اللامفکر فيه) شيكأ مكنا التفكير فيه داخل ساحة الفكر الاسلامي أو العربى العاصر. 
أقتصد بالمستحيل التفكير فيه واللامفكر فيه هنا كل ما حذفه الفكر الاسلامي من دائرة 
اهتماماته منذ القرن الثالث عشر علی الاقل. . ومن المعلوم أن هذا الفكر كان قد تكلس 
عندئذ وتحجر ودخل في شرنقة الأرثوذكسية الجامدة والغلقة. وأصبحت الأشياء التي 


يمكن التفکیر فیها أقل بکثیر من الأشياء التى یستحیل التفكير فيها. 


ولكن لا يکن لهذه المقاربة النقدية للتراث الاسلامي أن تكون منتجة وفاعلة إن 
لم ترفق أيضأ بنقد للعقل الغربي في كل جلياته اللاهوتية والفلسفية والولنوغرافية 
التاريخية. و اوه هنا لداع | إلى القاریء الغربي - أوروبياً كان أم غير أوروبي - متمنيا 
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مقد مه 


عله ألا يفهم کلامی هذا على أساس أنه هجوم على الغرب» أو أن هلأ الهجوم سبي ۽ 
طبيعي لأنه صادر عن شخص «مسلم). باعتبار أن كل مسلم لا يمكن | إلا أن يكون 
عدوا للغرب! فهذا تشويه لموقفي ولقصدي الأساسي. فأنا لست عدوا بشكل مسبق 
لحد و ما أهدف فقط إلى كشف الحقيقة في الماضي والحاضر على السراء. 


وفي ردي على أحد الاسعلة عبرت عن استيائي وإحباطي بسيب الوق السلبي 
الدائم الذي يقفه الثراء و السامعون الاوروبیون (الذین آنیح لي أن آناقشهم) من السائل 
الاسلامية» وما أكثرهم. فعلى الرغم من أني أحد الباحثين المسلمين العتتقین للمنهج 
العلمي والنقد الراديكالي للظاهرة الدينية إلا أنهم يستمرون في النظر ال وكأني مسلم 
تقليدي! فالسلم في نظرهم - أي مسلم - شخص مرفوض ومرمي في دائرة عقائده 
الغريبة ودینه الخاص وجهاده القدس وقمعه للمرأة وجهله بحقوق الانسان وقیم 
الديمقراطية ومعارضته الازلية والجوهرية للعلمنة... الخ» هذا هو السلم ولا يمكنه أن 
يكون إلا هكف!!!. . والمثقف الموصوف بالمسلم يشار إليه دائماً بضمیر الغائب: فهو 
الأجنبي المرعج الذي لا یکن نله أو هضمه في اجتمعات الأوروبية لأنه يستعصي 
على كل تحديث أو حداثة. فكيف له إذن أن يلعب لغرور في رأسه ویتنطح لیس 
فقط لدراسة العقل الغربي وإنما لنقده أيضا؟! ينبغى أن يعرف حدوده ويلترم الصمت 
فلا يتدخل فيما لا يعنيه!... ومن هو هذا المفكر السلم حتی يجرؤ على أن يشمل 
بمشروعه النقدي عقل عصر الأنوار بنسختيه: أي عقل الحداثة وما بعد الحداثة؟! كيف 
يمكن للأوروبي أن يقبل ذلك من شخص مسلم؟ هذا شيء لا يحتمل ولا يطاق. 
ذلك أنه لا يكن لشخص مصبوغ بصبغة الاسلام أن يتوصل إلى درجة الصرامة 
العلمية والموضوعية الفكرية والتحرر من العقائد الدوغمائية الموروثة بحسب زعمهم. 
وحده المفكر الأوروبي استطاع أن يتوصل إلى ذلك تنظيراً وتطبيقاً. هذا ما أستتخلصه 
بشکل ضمني أو صريح من خلال مناقشاتى العديدة مع اجمهور الأرروبي والأميركي. 
ویعلم الله نی آحوض صراعاتِ لا تحصی على جبهة الجامعات الأوروبية» وكذلك 
على جبهة اللعقیات والندوات في برلین أو بروکسیل أو اکسفورد أو السوربون أو 
آمستردام أو برنستون أو هارفارد... الخ» وکل ذلك من أجل شرح حقائق الاسلام 
بشکل تاريخي وموضوعي دقیق. ولکن العملية صعبة جدا. هذا أقل ما یقال. 

فا سلام لیس معتبراً كغيرية شرعية» أو کمقابل في الطر ف الأخر يقف على قدم 
الساواق» أو کطرف جدير بالحوار او كشريك للأوروبي. وإنما هو دائماً ذلك الشخص 
الغائب المشار إليه بضمير الغائب: أي هو. إنه موضوع الكلام وليس ذاناً متكلمة. 
وأنّى له ذلك؟ 
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إنه موضوع يقطعونه ويصلونه ويشيكئونه ويجوهرونه (أي يجعلونه کیان جوهرياً 
جامدا لا يتطور ولا يتغير» لا يحول ولا 58 ثم يضخمونه حتى ليكاد يصبح غولا 
مرعباً أو وحشاً ايديولوجياً يشبه الأخطبوط النبعث باستمرار... وإذا ما حاول باحث 
مسلم أن يحول هذا الموضوع إلى ذات» إذا ما حاول أن پرتفع بنفسه من مرحلة 
اخضوع السلبيٍ إلى مرحلة السيادة الذاتية» إذا ما حاول أن يصبح محاورا حقيقيا 
وشخصا مندمجا في تیارات الفكر الحديثة التي صاغت وجه آوروبا فانهم پرفضونه 
بحجة أنه تبجيلى يدافع عن دینه کالعادة. إنهم يطردونه إلى قريته (أو دواره الأصلي) 
كما كان یقول محافظو الادارة الاستعمارية في الجزائر سابقا. فقد کانوا بالفعل 
یطردون السکان «املیین» أي الجزائريين الاصلیین < غير الرغوب فیهم في منطقة ما أو 
محافظة معينة» إلى مناطق آخحری نائية. . 
هل آمارس المماحكة الجدالية العقيمة إذ أقول هذا الکلام؟ أم آننی عبر عما 
يحدث بالفعل فى أوروبا منذ أن كان العمال المهاجرون قد أحذوا يشكلون فيها قوة 
ملحوظة اجتماعياً وسياسياً وعلى كافة الأصعدة والمستويات؟ هل أجانب الصواب إذ 
أقول ما أقوله؟ أليست الصورة التى قدمتها تمثل فكر الأوروبيين وممارساتهم تجاه 
ا لجالياات المغتربة والمتواجدة في فرنسا والمانيا وانکلترا وهولندا... الخ؟ لا ریب في أن 
الأزمة الا قتصادية المتطاولة في لغرب؛ وكذلك انهيار أنظمة ومجتمعات عديدة فى 
العالم» ثم تأخر الم الكبرى التي نمثل «شرطي) العالم عن تقديم أجوبة أو حلول لهذه 
لاسي رم کل ذلك یتضافر ویتکامل لكي يقدم صورة سلبية شنيعة عن الاسلام 
والسلمین. وهکذا آصبح السلمون یشکلون في نظر الغرب خطراً لا يمكن احتماله أو 
القبول به. 
إن ن الأجوبة التي قدمتها في هذا الکتاب تهدف إلى تقدم تصور متبادل أكثر 
بقة لمعطيات التاريخ السياسي والثقافي. كما وتهدف إلى بلورة انتربولوجيا واسعة 
قادرة على استيعاب و جاوز الأنظمة اللاهوتية للادیان الثلاثة المتنافسة وهي أنظمة قائمة 
على الاستبعاد المتبادل. وعندما أقول انتربولوجيا فاني أقصد تصوراً عاما لالإنسان أو 
عن الانسان. ونحن نعلم أن هذه الأديان الثلاثة متنافسة لأنها جميعاً أديان اوحي) 
بالقدر نفسه وعلى المستوى نفسه. نها نتنافس على الوحي نفسه (أي الرأسمال 
الرمزي الأعظم نفسه) كما وتهدف هذه الاجوبة إلى تشكيل فضاء جغرافي - سياسي 
متحرر من ارادة الهيمنة والسيطرة. ولكن» في فیما وراء كل هذه الاشیای فان آجوبتی 
تهدف إلى إعادة الموقف الرنسی فى بعض االات (أقصد إعادة استذ کار الإنسية 
العربية - الاسلامية في القرن الرابع الهجري» ثم إعادة استذكار الموقف الانسیع فى 
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تأسيسه 7 مر 6 ة وذلك ۴ يشما کل ا العائشة على ضفاف البحر الأبيض 
المتوسط. إذ أقول هذا الكلام فإني ألتقي بالحلم «الأدبي) للكاتب الألباني اسماعيل 
کاداری. فمن المعلوم أن هلأ الکاتب الروائي قل بذدل آقصی طاقته لحي يعاق أوروبا 
بالوجه القدم لالبانیا. وهو يقصد بذلك الوجه التوسطي السابق علی الاسلام وعلی 
المرحلة العقمانية» وكذلك الوجه المضاد للشيوعية لألبانيا الصغيرة الوادعة التى سیجچنها 
لمتخيّل السياسي الدولي المعاصر داحل قوقعة العزلة العتيقة التي لا شفاء منها. وهناك 
الکثیرون من الكتاب المغاربة الناطقين بالعربية أو بالفرنسية أو بكليهما من يخوضون 
المعركة نفسها. إنهم يخوضون معركة مزدوجة في الواقع» معركة على مستوى الداخخل؛ 
ومعركة على هستو ی اطخارج. فهم ول مکلفون - أو یشعر و ل بانهم مكلفون ۔ بانتشال 
شعو نبا بأسرها مر و ده السخلفی والنسيان» أي نسیان دانها. انها عو ب معزولةع 
4 

مهمُشد) منوعة من دحول التاريخ. وهم من ججمهة ثائبة مکلفون برفم صخرة سیزیف: 
أقصد بذلك إقناع القوی العظمی فى هذا الزمن بآن الشعوب الفقيرة تستحق اهتماما 
أكثر وتسامحاً أكثر ومساعدة آکثر فعالية. نها هي التي تستحق ذلك ولیست «نْحْبه 
القيادية). إن أكبر مشكلة هناء أقصد المشكلة التي لم يستطع أي فكر سياسي معاصر 
عن طريق الإلتفاف على 54 القيادية ۳ تشكل حاجراً أو مائعاً ٠‏ من الالتقاء 3 

كيف يمكن له أن يحيّد تلك الأنظمة المطلقة» والسلطات الاستبدادية؛ والسيادات 
الدينية المأذو: نة التي تتلاعب بالعقدیس, والتقديس منها براء؟ كيف يمكن إنقاذ 
لولا مرور الزمن وتراكم القرون؟ إنهم يتلاعبون بالمتخيّل الجماعي كما یشاژون 


بش 


ویشتهود. 


إن الخيط الوجه لكل حديثي عن الاسلام وأوروبا والغرب يتمثل في التحلیل 
التاريخي والا نتربولوجي والجيو ‏ سياسي والفلسفي لكل إرادات القوة والهيمنة التي 
تحرك كل سلطة مركزية مرتكزة على قاعدة القوى الاجتماعية والاقتصادية المتسجهة 
دائماً نحو المزيد من التوسع والقوة. 
كما ويتركز الخيط الموجه لتحليلاتي كلها على دراسة رهانات المعنى الموجودة 
دائماً في قلب كل مشروع للهيمنة والاستغلال. وتتجلی هذه الرهانات بكل وضوح 
أثناء الخروب وأزمات الانتقال من سلالة إلى آحری أو إثان الأزمات الثوریة. (نصرب 
على ذلك مغلا الخطابات التي تبرر «الحرب العادلة) با فيها تلك التي صدرت عن 
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أفواه رؤساء الدول الأوروبية» الحديثة والعلمانية أثناء حرب الخليج. ونضرب على ذلك 
مثلاً أيضاً المزاودة على الاستقامة الدينية أو الأرئوذكسية الدينية أو السياسية. ويقوم 
بهذه المزاودة عادة أولعك الذين يطمحون للوصول إلى السلطة» فیحاربون الهرطقة 
والعناصر الخطرة لأولئك الذين يحاولون ازاحتهم عن سدة السلطة...). 

إن هذه العلاقة الجدلية بين «المعنى والقوة) كانت قد درست من قبل عالم 
الانتربولوجيا الفرنسي جورج بالاندييه» وذلك في كتاب يحمل الاسم نفسه. وهذه 
العلاقة موجودة على كل مستویات الجدلية الا جتماعية - السياسية ۳ يكن حجم 
الجماعة أو الفعّة التي تلعب دورها فیها. وهکذا عندما نزحزح اهتمامنا اتحليلي مر 
الدائرة الدينية !| إلى الفضاء الا جتماعي الكلي الذي تنتشر فيه إرادات الهيمنة مان 
الرغوبة المقئّعة أو الممسرححة ایدیولوجیاء فاننا متلك عندئذ الإمكانيات العلمية التي 
تمكننا من دراسة لعبة العوامل الحاسمة حركة التاريخ أو التى تحسم حركة التاريخ في 
هذه الجهة أو تلك. أقصد بالعوامل الحاسمة هنا: العامل الاقتصادي والعامل 
السياسي» والعامل الايديولوجي» والعامل ا جغرافي» والعامل البيولوجي... الخ؛ ويمكننا 
عندئذ أن نرتب هذه العوامل تدريجياً بحسب الاهمية داحل كل مجتمع فى مرحلة 
تاريخية معینة» أو داخل كل سياق اجتماعي - تاريخي. فما هو حاسم في هذا 
السياق قد يكون غير حاسم في سياق آخر... الخ؛ وعددئذ أيضاً يمكننا أن نتوصل 
إلى معرفة أكثر دقة تساعدنا على تحديد نوعية القرار الذي ینبغی اتخاذه على كافة 
الأصعدة من سياسية وأحلاقية وثقافية... الخ. 

إنى أل كثيراً على هذه المنهجية في التحليل والدرس لعدة أسباب» أو قل لسببين 
أساسيين هما: أولاء إننى لا أزال أتذكر تلك الأضرار الكبيرة الناتجة عن النظرية 
الماركسية التي تقول بأن العامل الاقتصادي هو وحده الحاسم فی نهاية المطاف وفى 
كل الظروف (نظرية البنية التحتية والبنية الفوقية وطابعها الميكانيكى الفج). فقد 
ساهمت هذه النظرية السطحية والتبسيطية في إهمال دور العوامل الاحری أو التقليل 
من أهميتها بدون حق. ولم تراع طبيعة السياق التاريخي وخصوصية كل سياق 
بالقياس إلى السياقات الاخحرى. وبالتالی فان ما هو حاسم في هذا السياق قد يكون 
ثانويا في سياق احر. وبالتالي فان الطابع الاطلاقي للنظرية الماركسية المذكورة لا 
يصمد أمام الامتحان. نقول ذلك دون أن يعني هذا إهمالنا لدور العامل الاقتصادي 
وتأثيره الكبير على تطور اجتمعات البشرية فهذا شيء لا يستطيع أحد إنكاره. وأما 
السبب الثاني فيعود إلى انتشار تلك الادبيات السياسويّة المتسرعة فى الغرب والتى 
تعحدث بکل خمّة عن الاسلام واحرکات الاسلاموية والأصولية والتطرفه 
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والراديكالية. ٠‏ الخ هي تكرد یم الحا نفسه إذ تضخم دور 00 وتعتبره 
الاقعصادي عندما م ضخموه وه إلى درجة التأليه 8 ۳8 الکتاب سر عون مرا 
شيعا مصلا جامد أبدیا ا , لكأن الإسلام لم یثعیر ولم بتطور منل 
ظهوره و سحتی الان! لكأنه شیء رف فوق الرمانٍ والکان» والظروف والملايسات) 
ويستعصي علی التاريخية, الكأنه کیل : واحدة مدل الأزك إلى الأبد. . . وأصبح الوسلام 
والتعصب الشائعة حال في لعدید من ٠‏ المجتمعات التي بسودها هذا | «الدی0» أو التي 
يدعيه فیها الفاعلون الا جتماعیون. فما أن اتباع تیار سياسي معين یرفعول لواءه كتعبير 
عن الاحتجاج السیاسی والاقتصادي والاجتماعي فان هذا يعني أنه هو وحده السوول 
في نظرهم! إنهم ا يرول» أو ل يريدوت أن یروا خلفية البؤس المادى والا جتماعي 
الذي يربض خلف العامل الديني ويؤدي إلى مثل هذا الاستخدام التطرف للدین. 


بالطبع» فان الختصین في مجال العلوم الانسانية والاجتماعية یفهمون موقفي جيدا 
ویعرفون من أي منطلق انطلق. إنهم یعرفون کل هذه المنهجيات والنظریات 
والمصطلحات التي أحاول تطبیقها على دراسة الاسلام. أقصد دراسة الاسلام عبر 
تاريخه الطويل وعبر كل مراحله با فيها المرحلة التأسيسية التي شهدت انبداق الحدث 
القرآني. وقد استخدمت مفهوم الحدث القرآني عن قصد لأنه أكثر فعالية وغنى من 
الناحية العلمية من مصطلح القرآن نفسه. فهذا الصطلح الأخير مثقل أكثر ما ينبغي 
بالقيم. التقليدية ومحاط من كل الجهات بالتصورات الدوغمائية والتحديدات المغلقة 
والموروثة التي لا يمكن للباحث أن يسيطر عليها بسهولة. (انظر بهذا الصدد كتابي: 
(قراءات في القرآن»؛ الطبعة الثانية» تونس» ۱۹۹۱). بعنی عندما استخدم مصطلح 
الحدث القرآني فاني آغرس القرآن في التاريخية» وعندما أقول «القرآن» فاني آنز ع عنه 
کل تاريخية كما یفعل السلمون. 
لا تزال الدراسات الاسلامية متأحرة على مختلف الاصعدة بالقیاس إلى الدراسات 
الأوروبية: أو بالقیاس إلى تقدم الببحوث التعلقة باجتمعات الاورو بية والدین انسيحي. 
ولا يعود ذلك فقط إلى تخلف البحث العلمي في الجامعات العربية والأوضاع المعيشية 
الصعبة التي تحرط بالباحفین. ذلك أنه حتى في اجامعات الأوروبية والأميركية التي 
تحتوي على أقسام استشراقية فان النتائج ليست على مستوی الامال. فعلی الرغم 4 
أن هذه الجامعات تتمتع بأوضاع مادية متازة وشروط حرة محبذة للبحث العلمي, إلا 
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آن انغلاق الدراسات الاسلامية في آقسام الاستشراق لا یزال يحدّ من جرأتها ویلجم 
انطلاقتها الحقيقية. إن شروط البحث فيها أفضل بألف مرة من شروط البحث في 
الجامعات العربية أو الاسلامية» ومع ذلك فان التقدم الحقيقي والنتظر لا يحصل. لاذا؟ 
لذن اقسام الااستشراق في |الجامعات الأوروبية والأميركية مفصو لَه اما عن بقية الأقسام 
التي تدرس اجتمعات الأرووبية والحضارة الأوروبية ذاتها. يحصل ذلك كما لو أنه لا 
يجوز «تلويث) هذه الاقسام الحضارية ية بدراسة الثقافات والأديان الأخرى غير 
«الحضارية) وغیر الاوروبية (حصوصا الثقافة العربية والدین الاسلامي). في الواقع» إن 
الجامعات الاوروبية (وأنا آعرفها من الداخل جيدا) لا تعثر عن الحقيقة التاريخية 
للأمور. فتقسیماتها الادارية وبرامجها التعليمية ليست متطابقة أو متوافقة مع تاريخ 
العالم التوسطی (أي تاريخ احضارات التي نشأت على ضفاف التوسط من كل 
الجهات). فهذا التاريخ منذ اليونان والرومان ليس مقسوما إلى «غربي) و «شرقي»» إلى 
أوروبي - مسيحي من جهت واسلامي من جهة أخرى؛ وافا هو مختلط ببعضه عبر 
لتاریخ. وبالتالی فلا داعي لثل هذا الفصل الشدید بين الاقسام جامعية التي تدرس 
بلدان الضفة الجنوبية والشرقية (أي البلدان العربية واا والأقسام التي تدرس 
بلدان الضفة الشمالية والغربية (أي البلدان الأوروبية). ينبغى ألا يكون هناك أي ييز 

فى العلم. وآقترح علی الغرب و جامعاته بهذا الصدد 1 یی : ينبغي أن نقدم تاريخ 
الفلسفة والعلوم والانظمة اللاهوتية وفن العمارة ورژی العالم والتفنیات والالات التي 
سادت طيلة کل مرحلة القرون الوسطی وحتی القرن الخامس عشر في الاقسام 
الجامعية نفسها. بمعنى آخر ينبغى أن ندرّس تاريخ هذه العلوم في منشعها وسساراته 
ومفصلها وتفاعلاتها وتطوراتها داحل الكتب نفسها وفي الصفوف نفسها وأمام 
الجمهور نفسه. ولا ينبغي بعد اليوم مغلا أن لدرّس تاريخ اللاهوت الاسلامي (أو علم 
الكلام) وما دار حوله من مناقشات ومناظرات في القرون الوسطی بشکل منفصل عن 
القضايا التي شغلت اللاهوت المسيحي : ى امه تفسها نفسها. وقل الأمر نفسه أيضاً عن 
تاريخ الفلسفة العربية ‏ الاسلامية وتاريخ الفلسفة للاتينية - السيحية. وقل الأمر نفسه 
عن تاريخ العلوم عند العرب وتاريخ العلوم في أوروبا حتى الحظة ديكارت. .. لقد أن 
الأوان لكي نخرج من تلك العزلة التاريخية» آن الأوان لكي نكسر تلك الجدران 
والحواجز التي فصاتدا عن بعضنا طيلة قرون وقرون. 


أن الأوان لكي نكسر تلك الحواجز الايديولوجية واللاهوتية والجيو ‏ سياسية التي 
طبعتنا بطابعها وأثرت کی على مار ساتنا العلمية وتر كيبتنا الذهنية. ذلك أننا استبطتاها 


في آعماقنا وقي رده د أفعالنا من كثرة ما ترسخت فینا على مدار الشرون. إن هذا 
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ممد مه 


النداء الذي أوجهه من أجل التو حيد الثقافي والعقلي للفضاء المتوسطي أصبح یفرض 
نفسه بكل الحاح اليوم بعدما تزايدت الهجرات العربية والاسلامية | إلى أوروبا. فبدلا 

من أن تكون هذه الهجرات فرصة نادرة من أجل التعارف وجسراً للحوار بين كلقي 
الضفتين» أصبحت ذريعة للبغضاء والتطرف وتقوية الأحكام المسبقة السلبية عن 
ال سلام والسلمین والعرب... الخ. 


اعترف بأني قل وجدت في هو لندا دعما لتوجهي وترحيباً عفویا طا بأفكاري. 
وأرجو أن یکون ذلك فاتحة أمل بتدشين تاريخ جدید من التضامن بين الشعوب ومن 
التفاعل الخصب والتبادل بين الثقافات الختلفة. إنه ترحيب أقل عبوساً وعنجهية من 
ذلك الذي يبديه الفرنسيون مجاه كل ما یخص الاسلام والمسلمين والعرب. وقد 
اقتنعت بعد تفكير طويل بأن التفاعل بين الثقافات القومية الأوروبية داخمل الفضاء 
المتوسطي ا دید ثم بينها وبين مختلف الانجاهات الإنسيّة ذات الصبغة اليهودية 
والمسيحية والاسلامية والعلمانية الحديئة سوف ينتج ثماراً طيبة» وسوف يشهد 
تطورات حاسمة في العقود المقبلة من السنين. الستقبل واعد بالخير على عكس ما 
یتوقع الکثیرون بسبب الخاوف المظلمة السائدة حالياً... 


أرجو أن تصل هذه الأفكار إلى قراء کثیرین من أوروبيين و «مسلمين» وأن 
يتدارسوها ویتخذوها كنقطة انطلاق للانفتاح على مستقبل مختلف؛ مستقبل آخر. 
آرجو أن تعحول برامج البحوث والعمل هذه إلى قضية شخصية بالنسبة لكل فرد - 
مواطن حیثما كان» وحیثما اضطر لاتخاذ قراراته باتجاه الزید من التحرر. أرجو أن 
نمشقها جميعاً باتجاه فهم أكثر مرونة وانسانية للشخص البشري الذي یعتبر الوسيلة 
والغاية» البداية والنهاية بالنسبة لكل معا ركنا ونضالنا وتضححياتنا. 


سوف أقول كلمة أخيرة بخصوص العنوان الذي وقم الخيار عليه بالدسبة لهذا 
الکتاب. لقد اخترنا اسم «الاسلام أوروباء الغرب» لكي نلفت انتباه الجمهور العام 
بشكل أفضل. ولكن رما كانت الموضوعات التي تطرقنا إليها والطريقة التي عا جدا 
فيها هذه الموضوعات تتطلب عنوانا أطول من لوع: (الدین والسياسة وامجتمع طبقاأ 
للمئال الاسلامي). من المعلوم أن هذه اجالات الثلاثة الخاصة بالدين والسياسة والعالم 
الدنيوي كانت قد حظیت بأدبيات أخلاقية ‏ فلسفية - سياسية غزيرة في اللغة العربية؛ 
وذلك عن طریق استخدام الصطلحات الثلاثة التالية: دين» دولة» دنيا. 


لحي يطلع القاریء علی دراسة حديئة لهذه الملصطلحات العربية د الاسلامية القدعة 
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الإسلام» آوروبا؛ الغرب 
فإني أحيله إلى الکتابین التالیین: «الاسلام» الاخلاق والسیاسة». مدشورات الیونیسکو 
۲ ثم رآفاق مشرعة على الاسلام»» طبعة ثانية» باریس؛ ۰۱۹۹۲ 


۱۷۲, Arkoun: - LIlslam, morale et politique, UNESCO, 1986. 


- Ouvertures-sur Islam, Paris, 1992. 
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السؤال الأول 


بولكستاين: أستاذ أركون» أنت تشتغل ضمن منظور المدة الطويلة مثل المؤرخ 
الشهير فيرنان بروديل. وفي الندوة التي عقدت مؤخراً عن «الاسلام والتحرر) في 
أمستردام عام ۱۹۸۹ سمعناك تقول بأن هناك هوّة أو فجوة تفصل بين بدايات 
الاسلام» أي القرون الأولى التي درست بشكل جيد من قبل المؤرخين» وبين العشرين 
أو الثلاثين سنة الأخيرة التى كانت قد درست من قبل الباحئون في العلوم الانسانية أو 
الاجتماعية. وبين هذين الطرفين لا يوجد شيء. كيف تفسر مثل هذه الفجوة؟ ما 
سبب وجودها؟ ناذا لم تحط كل تلك الفترة الطويلة الواقعة بين هاتين الفترتين 
بالدراسة العلمية؟ 

محمد أركون: في الواقع» إن سؤالك يثير كل تلك المشكلة العويصة التي يدعوها 
المؤرخحون بالتحقيب الزمني. فهذا التحقيب يعتمد على نوعية المعيار العتمد من أجل 
الكشف عن اللحظات الانعطافية أو حظات القطيعة في التاريخ: أي اللحظات التي 
تشهد تغيراً حاسماً أو كبيراً في مجری التاريخ الطويل. 

نلاحظ أولاً ما یلی: إن مورحی کل البلدان؛ بمن فيهم الورخون الأوروبيون» قد 
اختاروا العیار السياسي من أجل التحقیب الزمنی. وکانت هذه عادتهم لفترة طويلة. 
هکذا نجد مثلاً نیما یخص اجال الاسلامی أن تغيّر السلالة الحاكمة أو السلطان أو 
الملك هو الذي حسم مسألة التحقيب. فنقول مثلا: فترة الخلفاء الراشدین (۱۳۲ - 
۱ فترة السلالة الأموية (111 - 0۷۰۰ فترة السلالة العباسية  ۷۰۰(‏ 
۸) فترة السلالة أو السلطنة العثمانية (۱۵۱۷ - ۶ ۱۹۲)... الخ. 
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وتلا حظ ثانياً أن التاريخ الأوروبي قد فرض تسميات أو نحقيبات زمنية یل لأن 
تفرض نفسها على مجتمعات أخرى غير المجتمعات الأوروبية التي تتميز بالديناميكية 
أكثر من غيرها: كيريطانياء وفرنساء والانیا؛ واسبانيا... الخ. هكذا يتحدثون مثلاً عن 
العصور القدية (أي اليونانية والرومانية)» والعصور الوسطىء» والأزمنة الحديثة أو الأزمنة 
المعاصرة. فالكتاب العرب یستخدمون أحياناً هذه التقسيمات الزمنية» وكذلك 
المستشرقون ويطبقونها على مجال دراستهم فاص أي على التاريخ العربي - الاسلامي. 
ولكن تسمية «العصور الوسطی» أو تطبيقها على التراث العربي - الاسلامي يثير 
مشكلة حقيقية. فالمسلمون عموماً والعرب خصوصاً يشعرون بالامتعاض إذ تطبق هذه 
التسمية («الشنیعة» على الحقبة المشعة والزاهرة من حضارتهم» تلك الحضارة التي 
انتشرت من حدود الصين إلى حدود أوروبا أي في نطاق واسع جدا. وهي الفترة التي 
تدعى عادة «بالاسلام الكلاسيكي» أو «بحضارة الاسلام الكلاسيكي). (وهذا هو 
عنوان کتاب جانین ودومينيك سورديل» منشورات ارتو» باریس» ۰.۱۹۷۲۰ 
J. et D. Sourdel: La Civilisation de 11513230 Classique, Arthaud, Paris, 1976.‏ 
تمتد هذه الفترة الكلاسيكية في الاسلام من عام ٥٦١‏ إلى عام ۰۱۲۰۸ مع فترة 
ذروة تدحصر بين عامي ۸۰۰ - ۱۱۰۰ تقريباً. بمعنى أن الحضارة العربية - الاسلامية 
قد بلغت ذروتها في القرنين الثالث والرابع للهجرة. وقد حظيت هذه الفترة باهتمام 
العلماء المستشرقين کثیرا. فالواقع أن التبر العلمى الاستشراقی هو الذي ساهم أكثر 
من غیره فى القرن التاسع عشر في تشكيل المعرفة التاريخية عن هذه الفترة التي 
يحتفل بها المسلمون (من عرب. وأتراك» وایرانیین) باعتبارها العصر الذهبی للحضارة 
المدعوة عموما (عن حطا) بالاسلامية. 
بعد أن سقطت حلافة بغداد عام ۸ تجرأت الامبراطورية وأعيد حاط الأوراق 
والقوى السياسية والخطوط التجارية والدورات الاقتصادية داخل ذلك النطاق الواسع 
الذي تأثر بالحدث الاسلامي أو الذي انتشر فيه الاسلام. وقد أعاد العثمانيون فيما بعد 
التركيب السياسي لهذه الامبراطورية التي تمتد من العراق إلى الجزائر إلى اجزيرة العربية 
إلى الأناضول. قلت أعادوها سياسياً ولم أقل أعادوها فكرياً أو حضارياً. ولكن القوة 
العثمانية اصطدمت بنهضة أوروبا وهیمنتها الصاعدة التي لا تقاوم. أقول ذلك على 
لرغم من أن نهضة أوروبا كانت قد ابتدأت قبل ذلك التاريخ المذكور بوقت طويل. 
بت إنها كانت قد اپتدأت ملل القرن الثاني عشر. انظر بهذا الصدد کتاب ج. 
لغد: «قبل الهيمنة الأوروبية النظام العالي ب بين ۱۲۵۰ - 0۱۳۵۰ مطبوعات 
جا | کسفورد» ۱۹۸۹. 
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J. Abu Lugzhod: Before european hegemony, The World System A.D. 1250- 
1350, Oxford University Press, 1989. 

كان المؤرخون (من مستشرفين وغير مستشرفرن) مسحورين بإشعاع الحضارة 
الكلاسيكية وسطوع وهجها. ولهذا السبب فإنهم تحدثوا كثيراً وطويلاً عن انحطاط 
العالم الاسلامى بدءا من القرن الرابع عشر اليلادي. ولكنهم آخذوا يتراجعون عن 
هذه النظرة السريعة والتبجيلية التي تبالغ في ضخامة الفرق بين فترتين من تاريخ 
الاسلام: الفترة الكلاسيكية والفترة السكو لاستيكية أي الاتباعيةع المدرسانية» 
التكرارية. فهناك فرق بینهما بدون شك ولکنه ليس كبيراً إلى مثل هذا الحد. فى 
الواقع؛ إن معرفتنا العلمية بهاتين الفترتين ليست متكافعة أو متساوية؛ بمعنى أن معرفتنا 
بالأولى أكبر من معرفتنا بالثانية. ولكن مهما يكن من أمر فان التاريخ العقلي والثقافي 
للمجتمعات المدعوة اسلامية قد أخذ يشهد تقلّصاً وتضاؤلاً بدءاً من القرن الخامس 
عشر. هذه حقيقة مؤكدة لا ريب فيها. وقد أصاب هذا التقلّص والجمود ظاهرة 
التعددية العقائدية التى كانت سائدة في العصر الکلاسیکی؛ عصر الازدهار والابداع. 
وسيطر التكرار والاجترار (أي تكرار تعاليم العصر الكلاسيكي والأئمة المجتهدين) على 
الدارس الفقهية النادرة التي تبقّت. وتم حذف الفلسفة والعلوم (بالمعنى البحت 
والتجريبي لكلمة علم)» وأصبحت الفلسفة مرادفة للهرطقة أو للزندقة: «من تمنطق فققد 
ترندق). وانتعشت العقائد العتيقة السابقة على الإسلام. وقوي الدين الشعبي كثيراً. 
ولهذا السبب أهملت دراسة تلك الفترة كثيراً من قبل الباحثين والمستشرقين. هذا مع 
العلم أن فهمنا للحاضر يتوقف على فهمنا لها. فالفكر الاسلامي الذي يهيمن اليوم 
فى اجتمعات الاسلامية هو وليد تلك الفترة مباشرة» ولا علاقة له بفترة الانتاج 
والابداع أي بالعصر الكلاسيكي. والدليل على ذلك أن امخطابات الاسلاموية (أو 
السلفية) التى أحذت أهمية اجتماعية وسياسية كبيرة منذ عام ۱۹۷۰ تعكس كل 
أنواع النسيان واحذف والبتر والتبعثر والقطيعات التي طرأت على الفكر الاسلامي في 
الزمان والمكان مبذ القرن الخامس عشر بمعنى أن اسلام اليوم هو استمرار مباشر 
لاسلام عصر الالحطاط, فإذا ما در سناها عن كش وجدنا أنها متیحمدة) متقلصةع 
بابستء مثلها في ذلك مثل فكر تلك الفترة التي دعيت بعصر الانحطاط. وبالتالي فلا 
يكن فهم هذه بدون فهم تلك. ولذلك أقول بأن الکتب التي تملا السوق الاوروبية 
اليوم عن «الاسلام الراديكالي» ر «التطر ف الاسلامي» و «الاصولية» و «السلفية), 
لخ» تبدو لی قصيرة النظر (وهي عموما من انتاج باحثين في العلوم السياسية). فهي 
لجا تعود إلى الوراء کثیرا لفهم الظاهر ة الا صوليت وکا تتوقف في خقیبها الزمني عند 
الخمسيئات أو الستینات. وهذه شريحة زمنية قصيرة جداً وغیر كافية لفهم ما يجري 
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الآن: آقصد لفهم هذه الخطابات المهيمنة اليوم والتى هي ذات جوهر ايديولوجي 
أساساء ولا علاقة لها بالدين بالمعنى المتعالي أو التنزيهي للكلمة؛ أي بالعنی الأصلى 
واحقيقي. ولکنها تقدم نفسها على أساس آنها خطابات دينية و اسلامية عن طريق 
ستخدام نف متفرقة ومتبعثرة من العجم الديني القدیم. وإذن فینبغی أن نأحذ شريحة 
زمنية أوسع بكثير وأطول بكثير لكي نفهم حقيقة ما يجري ان في الجعممات 
الاسلامية. ينبغى أن نشتغل ضمن اطار «الدة الطويلة) للتاريخ م بالفعل. ينبغي أن نعو د 
إلى الفترة السكولاستيكية التى سادت بعد انهيار الحضارة الكلاسيكية لكى ندرس 
تلك الصيرورة التاريخية البطيعة التي أدت إلى انحلال القيم الثقافية العربية - الاسلامية 
وتحؤل المفكرين إلى مجرد حراس للأرثوذكسية الضيقة المنقطعة عن الينابيع الفكرية 
الكلاسيكية من جهة وعن الادوات العقلية والعلمية التي ولّدتها الحداثة الأوروبية منذ 
لقرن الثامن عشر من جهة آحری. لهذا السبب آتحدث عن قطیعتین: قطيعة مع الفترة 
البدعة من التراث العربي - الاسلامي» وقطيعة مع أفضل ما آنتجته الحداثة الأوروبية 
منذ اربعة قرون. 


لقد تحدئت باقتضاب شديد عن هذه المسألة النطيرة. وأخشى أن يؤدي حديني 
إلى ترسیخ الا حکام السلبية المسبقة السائدة في الغرب عن الاسلام بدلا من إزالتها. 
فالنظرة الشائعة في الغرب تقول بأن (انحطاط العالم الاسلامي) یعود إلى أسباب أزلية 
ار جوهرية أي | إلى الا سلام نفسه کدین. فهم یعتقدون أن الاسلام على عكس 
الأديان الأخرى (وبخاصة المسيحية) يتميز بالجمود العقائدی أو اللاهوتي الذي ینم 
نهضة المسلمين ار تطورهم. . من المعلوم أن أرنست ريئان کان قد قدم «تفسيرات) من 
هلا رم ثم ضخمت هذه التفسیرات وأشيعت من قبل تیار ايديولوجي كامل في 
الغرب. كان رینان یری بان لاسلام معاد للفلسفة والعلوم بطبعه وجوهره. وأنه مضياد 
ا والتغور لأنه یعتبر ذلك نو عا من البدع أو الهرطقات الدانة من قبل الفقهاء 
س الارثوذكسية. وهذه النظرة للإسلام :1 تعد مقبولة من قبل العلم الحديث. 
وينبغي آن عوضعها في سياقها لتاریخی» أي في القرن التاسع عشر الأوروبي» 
الوضعي» العرقي المركزي. 
كل هذا يدفعنا إلى القول بضرورة إعادة كتابة تارب يخ العالم ا متوسطي سواء من 
اجهة الأورو بية: أم من الجهة الاسلامية. (وعندما أقول الاسلامية فاني أقصد اساسا 
اجهة العربيت فالتركية» فالإيرائية). سوف نعود إلى هذه النقطة الحاسمة لاحقاً بدون 
شك لكي نفتتح الیوم امكانيات جديدة من أجل تشكيل تاريخ تضامني و مو خد 
لكل شعوب البحر الأبيض ا متو سط, 
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السؤال الثان 


بولكستاين: لحن نعلم أن الاستعمار الأوروبي ينتمي إلى فترة حديثة العهد. فقد 
انحلت الامبراطورية العثمانية عام ۸ ۱ و حصل استعمار الشرق الأوسط بعد ذلك 
التاريخ. صحيح أن الواجهة بين آوروبا والعالم العربي قديمة» ولکنها كانت لصالح 
لعالم الاسلامي ده ألف سنة تقريبا. فالمعركة حول فيينا لم تنته إلا عام ۹۸۳ !١‏ 
ينبغى ألا ندسی ذلك. هذا يعني أنها اختتمت مرحلة ألف سنة كان فيها العالم 
الاسلامي أقوى من العالم الاوروبی. . صحیح أن العالم العربي قل السحب من اسبانيا 
في نهاية الطاف» ولکنه هيمن عايها مدة حمسة قرون. يضاف إلى ذلك أن اہن رسد 
مات عام ۸ ۱ وأن ابن خلدون كتب مقدمته عام ۷ ١‏ . ثم لم يحصل أي 
حداش فکری مهم فی العالم الاسلامي بعد هما . من تابع حطهما؟ لا احد. وبالتالي 
فان جمود العالم الا سلامي (عربيا كان أم ترکیا أم ایرانیا) سابق على الاستعمار 
الأوروبي بكثير. والاستعمار ليس هو سبب هذا الجمود | إن لم تقل (الا نحطاط). هلا 
يعني أن هناك سب حر سب داعلا] على العالم الاسلامي» وهو الذي ولد هذا 


الجمود المشار إليه. ما رأيك بهذا الرأي؟ وهل أجائب الصواب إذ أقوله؟... 


أركون: سوف أنتقي من كل اللمحة التاريخية التي قدمتها كلمة واحدة وأركز 
عليها الحديث هي: كلمة الهيمنة. وذلك أن هده المسألة ما انفکت تغدي 
المماحكات اللجدالية و سو ب التفاهمات بين كاه الطرفين؛ أي فى كل مرة بار فيها ذكر 
(الاسلام» و «الغرب». معك الحق في التفکیر بوجود امب اطورية اسلامية واسعة جدا. 
ولكن أهميتها ودلالتها التاريخية تختلف بحسب ما | إذا كنا سننظر | إليها في تحلیها 
الأول بين عامي )7 ۰ ۱۲6۸) أم في تجليها الثاني ایام العثمانيين بين عامي 
(۱۲۸۱ - ۱۹۲ أي حتى تاريخ إلغاء الخلافة أو السلطنة من قبل أتاتورك. 

كان موريس لو مبار ول لف كتاباً شدید الا یحاء و الدلالة بعنو ان : (الاسلام بان 
عظمته الأولى) (بين القرنين الثامن والحادي عشر الیلادی» منشورات فلاماریون» 
.)١ 91/1‏ 


M. Lombard: Islam dans sa premiere grandeur (VIII® - XT° siecle, 
Flanımarion, 1971). 


وفيه يتحدث عن القوة الالية للامبراطورية وإيقاعاتها العمرانية التزايدة أو زنحمها 
العمرانی. كما یتحدث عن ديناميكية التبادلات التجارية بين أرجائها الختلفة وعن 
الفضاءات الواسعة وشبكات المواصلات. وفى کتاب مذكور سابقاً تتحدث جانيت 
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أبو لخد عن الفترة الأولى وتفسر لنا كيف أن الهيمنة راحت تنتقل - أو ابتدأت تنتقل 
- من «الاسلام» إلى آوروبا بدءً من الفترة الواقعة بين عامي ۱۲۵۰ - ۱۲۰۹۰. وينبغي 
أن نتابع هذه الدراسة لكي نعرف كيف تمت عملية انتقال القوة والشروة من هذه 
الجهة إلى تلك حتى انتصرت الرأسمالية الصناعية والنظام الکولونیالی ‏ في القرن التاسم 
عشر. وقد اعتقدت الشعوب الاسلامية المستعمرة بسذاجة أن التحریر السیاسی متبوعا 
بالثورة الاشتراكية طبقا للمخطط اللينيني يكفيان لاستعادة» إن لم يكن الهيمنة» فعلی 
الأقل نوعاً من الازدهار الاقتصادي والثقافي يشبه ذلك الازدهار (أو الاشعاع) الذي 
شهده الاسلام إبان عظمته الأولى. وقد تجشدت هذه السذاجة بأساليب وكثافات 
مختلفة في سياسة التحديث التي قادها شاه ايران؛ وفي الثورة الاشتراكية الجرائرية؛ 
وفي الثورة العربية جمال عبد الناصر» ثم مؤخراً فى الحركات الاسلاموية أو الأصولية 
المعاصرة مع كل الصدامات العنيفة والمأساوية التي ترافقها في السودان والباكستان 
ومصر والجزائر... الخ. 
ضمن منظور المدة الطويلة هذه ينبغي علینا أن نموضع ظاهرة الهيمنة أو العَلبة 
التزايدة للغرب» وظاهرة التدهور المتزايد للمجتمعات العربية والاسلامية في مرحلة ما 
بعد الاستقلال (مم كل ما یرافق ذلك من انخلاع وتصدّع وتراجع وانحرافات 
ايديولوجية خحطیرق. وأفضّل هنا استخدام نعت ما بعد الاستقلال (أو ما بعد 
الاستعمار) بدلا من نعت مسلم أو اسلامي عندما نتحدث عن هذه اجتمعات. ذلك 
أن الإكثار من استخدام مصطلح الاسلام أو اجتمعات الاسلامية يؤدي إلى زيادة 
التركيز على العامل الديني بدون حق. فمن الخطأ النهجي أو المعرفي أن نعزو للإسلام 
كل شيء أو أن نلقي على كاهله مسؤولية كل المصائب التي تعاني منها اجتمعات 
التي انتشر فيها هذا الدين. وعبارتك التي تقول فيها بأن «هباك سبباً آخر» سببا داحليا 
علی العالم الاسلامي هو الذي ولد هذا الجمود أو الانحطاط) قد توحی بذلك. وکل 
الأدبيات الشائعة حالياً في الغرب عن الا سلام والركات الاسلاموية والتطرف. .. الخ. 
ما هي إلا تأكيد على رزوح هذه النظرة الهوسية وتعميمها. فكل شيء في نظرها سببه 
الإسلام!.. 
لحي نقدّر بشكل دقيق حجم المسؤولية التى تتسحملها المؤسسات والثقافة المتولدة 
عن القران وتجحربة المدنية» لا بد علينا أولا من القیام بدراسة اتنولوجية لكل الفعات 
العرقية - الثقافية الموجودة داخل المجال الواسع الذي انتشر فيه الاسلام. فهذه الفعات 
ٿو بد عددا کبیراً من العقائد والعادات والببى الاجتماعية والممارسات الشعائرية السابقة 
كثيراً على الاسلام. ونحن لا نزال بعيدين جداً عن التوصل إلى مثل هذه المعرفة 
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الاتدو لو جية العميقة والعتيقة جدا. صحیح آنهم یتحدئون عن الاسلام الا ندونیسی؛ 
والاسلام الصيني» والاسلام التركي» والاسلام السنغالی» والاسلام البنغالی... الخ. 
ولکنهم لا يزالون یلشون على أولوية وهيمنة تلك التسمية الايديولوجية والعمومية - إن 
لم نقل الضبابية - الدعوة: بالاسلام. فالاسلام عندما جاء راح یتفاعل مع هذه 
الثقافات امحلية المختلفة فيؤثر علیها ويتأثر بها ویتلون بألوانها. 

أما مصطلح مجتمعات ما بعد الاستعمار فتكمن ميزته في أنه ينطبق على كل 
مجتمعات العالم الثالث التي شهدت تطوراً تاريخيأء أو مصيراً تاريخياً متشابهاً منذ 
عام ه914١‏ وحتى اليوم. وهو يجبرنا على تركيز الدراسة التحليلية على الجدلية 
لتاريخية الحاسمة التي تتمثل في التضاد القائم بين حداثة متولدة في أوروباء ثم نقلت 
على هيئة الهيمنة العسكرية والتكنولوجية والفهومية لكي تواجه حضارات عتيقة» 
باليةء هشة؛ قائمة على الإيمان بالقوى الغيبية وعلى الانتاج الأسطوري للمعنى. وهكذا 
أسست أوروبا في القرن التاسع عشر نظاماً قائماً على الظلم واللامساراة. ولا 
تستطيع العنجهية العلموية للعقل الوضعي» أو الوعي المتظاهر بتعذيب الضمير والذي 
ساد لفترة قصيرة بعد الاستقلال في مرحلة ما يدعى «بالتعاون» والذى هو أيضا 
متواطىء ايديولوجياً مع الغرب على الرغم من کل المظاهرء أقول لا يستطيعان أن 
يمحوا الاثار السلبية المدمرة الناتجة عن نظام اللامساواة هذا. ويمكن أن نقول الشيء 
ذاته عن أعمال المساعدة الانسانية التي تقوم بها هذه الشخصية الأوروبية أو تلك 
کبرنار کوشنر في فرنسا مغلا شهی عاجزة عن تضميد جراعم النانمة عن الالام 
والمآسي البرمجة سلفا. ویکن أن نجد ترجمة محلية لنظام اللامساواة هذا داحل کل 
بلد من بلدان العالم الثالث حيث أقيم نظام «الامة - الوطن - الحزب الواحد» بعد 
الاستقلال. فهو نظام قائم على العنف البنيوي من أساسهة. وقد خوفظ على هذا 
العنف وعم من قبل استراتيجية القوة والاستغلال التي تتبعها الام الأوروبية أو الغربية 
المهيمنة. بمعنى أن الهيمنة الخارجية الظالمة ترسخ هيمنة داخخلية ظالمة أيضاً. 

ونلاحظ بهذا الصدد أن امْحذّلين السياسيين والاقتصاديين الغربيين لا یتحدئون 
اطلاقاً عن هذا العنف الخبوء والبنيوي (أو المفصلى). نقول ذلك وبخاصة عندما 
تمارسه القوى الغربية المهيمنة ضد البلدان الاسلامية وبالأحص العربية. وذلك لأن هذه 
الأخيرة واقعة مباشرة تحت نفوذ أوروبا الغربية والولايات التحدة الأميركية. فهي 
تشکل آقرب دائرة لفوذ جيوسياسية للغرب. ولا يلبغي أن شسی بهذا الصدد أن دولة 
اسرائیل تلعب الدور ذاته لصالح الغرب منذ تأسیسها عام ۱۹4۸. ونحن نعلم حجم 
الدور الکبیر والحاسم الذي تلعبه للحفاظ على هذا العنف الفصلی أو البنيوي المتأصل 
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فى النطقة العربية. فغالباً ما يتحول إلى عنف عسكري وبوليسي رهیب يارس على 
لسوت ولا يمكن أن نفهم سبب ظهور الانظمة القمعية والدیکتاتورية وهیمنتها في 
لبلدان العربية وکذلك ظهور الحركات الضادة لها والدعوة بالراديكالية «الاسلامية» أو 
الأصولية أو التزمت (الاسلامي)) إلا إذا موضعناها داحل الإطار العام لهذا العف 
المفصلي الذي ععارسه الغرب وأسرائيل. فهما مسئولان بالدرجة الأولى عن رزوح مثل 
هذا الوضع 


إنى إذ أستعرض الأمور ضمن النظور التاريخي والجيوسياسي والانتربولوجي الواسم 
لا أقصد إلى حجب العوامل الداخلية أو التقليل من دورها ومسؤوليتها. فوصف 
استراتيجيات الهيمنة المتغيرة فى الفضاء التوسطي لا يمكن أن ي يتم بدون دراسة العوامل 
الداحلية والخارجية. فهده الموامل الداخلية هی سبب نک الستمر في اجتمعات 
الاسلامية من ايرانية أو تركية أو عربية. وهی سبب التابید الطتسي أو الشعاثری (أي 
الجامد) للمؤسسات السياسية والمارسات الثقافية و «القیم) الأخلاقية القانونية ِ 
الديئية المبتعدة أكثر فأكثر عن ينابيع الااسلام لكلاسيکي؛ ؛ وعن الکتسبات الأكثر 
رسو خحا للمحداثة لأوروبية. أقول وأكرر القول بأن ریات التاريخية والاجتماعية 
والنفسية ‏ الثقافية التي تقبع خلف الحالة الراهنة التدهورة مجتمعات ما بعد الاستقلال 
لم حظط حتی الان ا علمية دقيقة ومرضيهة. فالدراسات العلمية لا تزال قليلة 
في هذا اعال. 

كنت قد دعوت للقیاء بأبحاث علمية دقيقة حول الأعمال الكبرى لابن رشد 
وابن حلدون والشاطبی وغيرهم كثيرين من مفكري القرنين الثالث عشر والرابع عشر. 
ولکن هذا البرنامج من البحوث لم یلفت حتی الان انتباه الدارسين واختصین سواء 

فى الجهة العربية - الاسلامية او في الجهة الاوروبية - الاستشراقية. فالباحثون الغربیون 
یفضلون» كما هي العادة دائما أن يبححثو | عن أصل (العلة) في الاسلام, فال سلام 
في نظرهم هو سبب كل المشا كل. هذا مع العلم أنه ينبغي علیناه ولا وقبل کل 
شيء؛ أن ندرس البنى الاجتماعية والعلاقات الكاثنة بين السلطة السياسية المركزية وبين 
الو حدات الاجتماعية المتمثلة بكل القبائل والعشائر والعائلات البطريركية وذلك قبل 
أن ندرس تأثير الاسلام. لنضرب على ذلك مثلا الغرب الکبین فماذا للاحظ؟ نلاحظ 
أن مجمل السكان القاطنین بين ليبيا والمغرب الأقصى استمروا آنذاك أي في القرنین 
الثالت عشر والرابم عشر في لتحدث بالبربرية ما عدا المرا كر الحضرية الكبرى 
والضواحي احيطة التي لمسثها ظاهرة لمکم والتعریب. يضاف إلى ذلك أن السلطة 
لمر كزية التي قامت بدءأ من القرن الثاني عشر في فاس وتونس اساسا ثم في تلمسان 
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وبوجي بشكل انوي قد شهدت فيما بعد ضعفا رتفككا ما ساهم في تشکیل العدید 

من السلطات الحلية المرتبطة بالطرق الدينية. هذا يعنى أن الاطر الاجتماعية للمعرفة قد 
تدهورت أكثر فا کثر ولم تعد محبذة لانتشار کر عالم ورفيع المستوى كذلك الذي 
انتشر في الراکز الحضرية الكلاسيكية كقرطبة وغرناطة وفاس والقاهرة ودمشق وبغداد 
الاوروبية 3 المسيعحية بدا من المرن الثالث عشر. ولهذا السبب ایض آدعو لتأسیس 
سوسيولوجيا الاخفاق أو الفشل فى الساحة العربية لمعرفة الاسباب الاجتماعية التى 
تؤدي إلى فشل فكر ما في الحظة ما من حظات التاريخ. (لاذا فشل فكر ابن رشد في 
الجهة العربية ‏ الاسلامية» ونجح فى الجهة الاوروبية - المسيحية؟). 


إن هذا المثل الذي ضربته يوضح بكل جلاء مدى تأخر الدراسات التاريخية المطيقة 
على المجتمعات العربية - البربرية» والايرانية - التركية. فالفضول العرفی الجديد 
والمنهجيات الجديدة المتمثلة بعلم الاجتماع التاريخي وعلم النفس التاريخي تظل عملياً 
حارج اطار المارسة العلمية «للمستشرقين). إنهم لا يجددون أنفسهم منهجیاً بالشكل 
الكافي. انظر وضع الااستشراق كعلم ووضع علم التاريخ الحديث أو علم الاجتماع 
في الجامعات الأوروبية ذاتها. عندئذ يمكننا أن نلحظ الفرق بين منهجية الاستشراق» 
وبين منهجية العلوم الانسانية والاچتماعية. 


السؤال الثالث 


بولكستاين: ا ریب في أذ هذا يختلف کنیا عما حصل | في الغرب. د ففي انكلتر 
والبلاط. يضاف إلى ذلك أن الولايات اللتحدة ظلت بلدا ريفياً زراعياً حتى أمد 


قريب . 


اود أن آطرح عليك سؤالا بخصوص الحركة الرومنطيقية. فقد وجدت هذه اسر کة 
فى أوروبا في بداية القرن الثامن عشر. و کانت بالطبع مرتبطة بالطبيعة. هذا آقل ما 
یک أن يقال. لنضرب على ذلك مثلاً شهيراً: جان جاك روسو. ثم نشأت 
الرومنطيقية بعدئذ فى المانيا» وكانت حركة بامجاه الطبيعة» كانت رومنطيقية للحالاات 
الطبيعبة للأشياء. أريد أن أسألك: هل وجدت فى الثقافة فة الاسلامية یوما ما حر که 
رومنطيقية ذات علاقة بالطبيعة؟ 


أركون: آقدر كثيراً ميلك المستمر نحو القارنة. فالقارنة هي أساس العرفة والنظر. 
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فعن طریق القارنة بين الآداب والفلسفات والأديان والمؤسسات الختلفة يمكننا أن 
نتوصل اليوم إلى إبداع ثقافة واسعة متسامحة قادرة على تلبية الحاجيات الملحة 
مجتمعاتنا التى أصبحت تعددية بقوة الأشياء. ولكن اسمح لي أن أنه هنا بكل أسف 
إلى الملاحظة التالية» وهی: إن تدریس الادب القارن في اجامعات الأوروبية لا 
يتعرض تقریباً بأي شكل لعدريس الادب العربي أو الايراني... الخ. وحده (إيتايمبل) 
فى فرنسا ناضل طويلاً في هذا الاتجاه ولکنه بقي انساناً معزولاً لا أحد يستمع له 
وكذلك الأمر فيما يخص الفلسفة التي ازدهرت في السياق الاسلامي بين القرنين 
لثامن والثانی عشر فان أحدا لا بهتم بها في الغرب» أو قل إن تدريسها في 
الجامعات الغربية یظل ضعيفاً ومحدوداً جدا. وأما فیما يخص العلوم الاجتماعية 
انختصة بدراسة الأديان فإنها لا ترال مستمرة في تجاهلها للاسلام أو قل نها تخصص 
له مكانة ضكيلة وهامشية. هذه حقائق ينبغى أن تقال. هناك استهانة من قبل الغرب 
القوي بالتراث العربی - الاسلامي. ۱ 


وبالتالی فمن الصعب. ضمن هذه الظروف أن أجيب على سالك التعلق 
بالرومنطیقیة: أي مدشتها في آوروبا والدور الذي لعبته في القرن التاسع عشر ثم 
داحل الثقافة «الاسلامیة). هذا السؤال یتطلب دراسة مقارنة كبيرة لكي نستطیم 
الاجابة علیه. وأول صعوبة تبهض في وجهنا هي صعوبة الصطلح. فمن اجهة الغربية 
نلاحظ أن الصطلح واضح ويدل على حركة شهيرة؛ أي حركة شمولية للفکر والخيال 
الخلاق. وقد تجلت هذه الحركة في مجال الآداب والرسم والموسيقى وفن العمارة 
والمؤسسات... الخ. وأما من الجهة الاسلامية (إذا ما استخدمنا هذا المصطلح) فان 
المشكلة تبدو أكثر تعقيداً. وذلك لأن مجرد استخدام كلمة «اسلام» يعني التحدث 
عن ثقافة مُهَيِمَن عليها من قبل الاستلهام الديني؛ وبالتالى فهي مقيّدة بالقيود العقائدية 
التي تح بالضرورة من شرارة الإبداع الفردي أو وثبات الحرية الخلاقة (تماماً كما لو 
أننا تسعدت مثله عن النزعة الرو منطيقية في ظل الثقافة المسيحية!). يضاف إلى ذلك 
أن المجتمعات الأوروبية فى القرن التاسع عشر قد شهدت الانطلاقة الظافرة للرأسمالية 
الفاتحة ثم توسعها فیما وراء البحار واحیطات لاحقا. كما وشهدت انتصار العقل 
الوضعي الذي صثف الثقافات والحضارات إلى صلفين: صنف انسانی» کونی» 
تقدمي » تخريري (أي ثقافة أوروبا وأميركا الشمالیة). ثم صنف بدائي» عتيق» تقليدي» 
محافظ... (أي ثقافة الشعوب المستعمرة أو بلدان العالم الثالث وفي طليعتها البلدان 
الاسلامية). في كل مكان راح الضغط الاستعماري يزيد من تفاقم الوضع ويدفع 
بالشعوب الأخرى للإنكفاء على ذاكراتها الجماعية» و «قیمها» الموروثة» وطقوسها 
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الشعائرية» ورغبتها في مقاومة الغزاة الفاخیی. فالتشبّث بالتراث القديم یصیح رور 
ماسة في هذه الحالة. وفيما يخص سالك عن الرومنطيقية نلاحظ أن الطبيعة غائية 
عن الثقافة السك و لاستيكية الدرسانية للثخب الثقفة. ولكنها حاضرة في الحياة اليومية 
لسکان الاریاف في القری والجبال وللرعاة فى البوادي والصحارى. وهذا الانغماس 
فى الطبيعة يتجلى في الشعر المدعو بالشعبي وفي الحكايات والطقوس الريفية التي 
درسها بییر بوردیو بشکل علمي مشاز فی کتابه (اسعس العملي» منشورات مینوی» 
۷۰ . 


كان الشعر الأندلسي : في الفترة الكلاسيكية قد تغنّى أيضاً بالطبيعة كثيراً. ولك لا 
يمكئنا أن نقارن هذه العلاقة الجمالية بالطبيعة أو تلك العلاقة العملية المشتركة لدى كل 
سكان الأرياف بذلك التحؤل العميق الذي أدخلته الرومنطيقية إلى النفوس 
واحساسیات في القرن التاسع عشر الأوروبي. وقد حصل ذلك كما هو معروف في 
فترة حاصة من فترات التطور التاريخي للمجتمعات الأوروبية. يمكننا أن نوسع من 
هذه المقارنة لكي تشمل دراسة الحدائق والمنترهات واستصلاح الناظر الطبيعية الجميلة 
والساکن والقصور فى الجبال والأرياف وعلى شواطىء البحار... ولکن هنا أيضاً نجد 
أنفسنا مضطرين لإيقاف البحث المقارن نظرا للتفاوت الكبير فى المعلومات التي 
متلکها عن كلا اجانبین الاوروبی ۲ رالا سلامی). فا جانب الأوروبى مدروس دائما 
بشکل جيدء في حين أن الجانب الآخر لا يزال مجهولاً إلى حد كبير. نمثلا لو كنا 
متلك المعلومات الكافية لكان من المتم أن نعرف ماذا حصل للحدائق العامة 
نز زهات و الناطق الطبيعية والسياحية الكبرى بعد الاستقلال فى البلدان لني كانت كانت 

مُستعمّرة سابقا. هل طورت» هل مملت, هل ثرکت على حالها؟... 

معرفتي فلم يقم أحل حتى الآن بدراسة علمية شاملة لهذا الموضوع لهم. ي ينبغي أن 
أذكر هنا أيضاً تلك الجهود التي بذلتها الحكومات الجرائرية والغربية والموريتانية... الخ. 

من أجل تحضير البدو واستيطانهم دون أى ۳۹ بعين الاعتبار شتافتیم اخاصة اطرتبطة 
پبشکل عمیق وحميمي بالصحراء. وعندما أقول الصحر اء اي اقصد ذلك الناخ 
الطبيعي»› » الرائع والاساذه من يعرفونه عن کثب... إن التوتر الصراعى لقائم بين الثقافة 
الحضرية الاستپطانية وبين الثقافة البدوية قدیم جد د وبشكل حاص ذ ا امري 
فهو سابق على الاسلام. وبناء عليه كان ابن خلدون قد بلور نظريته الشهيرة عن 
الجدلية الاجتماعية التي تتحکم بالتطور التاريخي للمجتمعات التي تتعايش فيها 79 
الصيغتين «المتضادتين) من الحضارة: أي الصيغة البدوية» والصيغة الحضرية (أو 
العمران). 
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الاسلام» آوروباء الغرب 


السؤال الرابع 


بولكستاين: ما أهمية التأثير الذي مارسته الغزوات الوافدة من الشمال والشرق 
على الحضارة الاسلامية؟ 


أركون: كان الترك السلجوقيون قد وصلوا إلى فارس والعراق عام ۱۰۳۸ عندما 
نب طغرل بك نفسه سلطاناً في نيسابور. وقد مارست سلالته الحكم حتى عام 
415 راو ۱۱۱۷ في سوريا). وقد حل السلاجقة بذلك محل البويهيين الذين كانوا 
قد أتوا من جهة الديلم وسيطروا على بغداد والريٌ وأصفهان من عام ه44 إلى عام 
١ ١ ۵‏ . وقد لعبت كلتا السلالتین دوراً هامأ في التأثیر على اخلافة. فقد محولت هذه 
الأخيرة من حكم فعلي إلى نظام رمزی للهيبة الدينية دون اة مارسة حقيقية للسلطة 
السياسية. ذلك أن هذه السلطة انتقلت إلى آيدي الامیر البويهي أو الساطان 
السلجوقي اللذين تركا الخليفة العباسي في منصبه كرمز شكلي فقط. ومن من المعلوم أن 
مدصب الخلافة كان کش الهيبة الدينية العلا للمشروعية في الاسلام. ولكن التلاعب 
به من قبل البويهيين أو الأتراك السلجوقيين أدى إلى الحط من قدره كثيراً وجعله يبدو 
مجرد وهم. . وعندما هجم المغول على بغداد عام ۸ لم يستطيعوا حتی السماح 
لهذا الوهم بالبقاء فقرروا إسقاط الخلافة كلياً. ثم جاء من بعدهم الأتراك العثمانیون 
وحاولو إعادة تشكيل الامبراطورية الاسلامية» ونجحوا فى السيطرة على الشرق 
الأوسط ما عدا ایران» كما نجحوا في السيطرة ة على الغرب الکبیر باستفناء الغرب 
الاقصی. لقد حاولت هذه لاو الكبرى» بنجاحات متفاوتة, أن شحافظ على 
سلطة مركزية قادرة على السيطرة على امبراطورية كبيرة ذات حدود متموجة ومتغيرة 
اي غير ثابتة بسبب الصراعات الداشلية من جهة» وبسبب تصاعد القوة والهيمنة 
الأوروبية من جهه آعری ( کما رأينا سابقاً). ولكن تو جيل ایضا سلالاث انحر ی عد‌یدة 
ذات طابع محلى وخاضعة لنفس آليات اقتناص السلطة أو فقدانها في العالم 
الاسلامى. ويمكن للقارىء أن يجد أسماءها وتواريخها الدقيقة فى كتاب صادر باللغة 
الانكليزية للباحث س. ي. بوزورث: «السلالات الاسلامية), مطبوعات جامعة 
ادنبرة» ۰۱٩۲۱۷‏ 

C,E. Bosworth: The Islamic Dynasties, Edinburgh University Press, 1967. 

وأما من جهة اسبانیا فان حركة استرجاعها كانت قد ابتدأت منذ القرن الحادي 
عشر ثم تواصلت دون انقطاع حتى سقوط غرناطة عام 4957 .١‏ وتم طرد اليهود 
والموريسكيين (أو عرب اسبائيا) ثم الاستيلاء على مكاتب الصرافة والوكالات التجارية 
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لتواجدة على الشواطیء التوسطية والأطلسية للمغرب الکبیر. أودٌ أن أذكر هنا بأن 
الحملات الصليبية على القدس قد ايتدأت أيضاً فى القرن الحادي عشر وأثارت رد 
فعل السلجوقيين. وهكذا استمر الصراع بشكل لا يرحم بين الاسلام والسيحيت 
وازداد تفاقماً واتساعاً بعد ظهور الرأسمالية الصناعية في القرن الثامن عشر. ویتطلب 
منا هذا الصراع دراسة تاريخية كاملة لا تخضع للأحكام المسبقة للأنظمة اللاهوتية 
التضادة التي تنبذ بعضها بعضاء ولا للايديولوجيات العلمية التى زعمت أنها سوف 
(حضر) الشعوب الأخرى عن طريق الاستعمار الأوروبي (أي تدخلها في الحضارة). 
وهي المقولة التي استخدمت من أجل تبرير الحملات الاستعمارية. 


السؤال الخامس 


بولكستاين: صدرت لك مقالة في مجلة «لوموند ديبلوماتيك» لشهر مارس من 
عام ۱۹۹۲. وقد جاء فيها ما يلي: «لقد تقلصت الساحة الفكرية والانتاج الثقافي بين 
القرنين الثالث عشر والتاسع عشر في كل اجتمعات التي سيطرت عليها الظاهرة 
الاسلامية كمرجعيا أولى مهيمنة). وهنا تركر حديثك على الظاهرة الاسلامية واجال 
اجغرافی الذي انتشر ته فيه. ثم تتابع كلامك قائلا: (ولم ينج المغرب الكبير من هذا 
التقلص الفكري الذي تزامن مع صعود الفکر والثقافة واحضارة في آوروبا». ثم تردف 
قائلا: (إن الفكر والثقافة العربية الاسلامية ظلا منغلقين داحل اطار الفضاء العقلي 
القروسطي). إنك تشخص الوضع بکلمات قاسية» ولکن واضحة. ونلاحظ أنك 
تتحدث أولا عن الظاهرة الاسلامية (أو |الحدث الا سلامي) نم عن الثقافة العربية - 
الاسلامية. أود أن أطرح عليك هذا السؤال: ماذا كان دور الاسلام في هذه العملية؟ 
آرکون: كدت قد تعرضت إلى هذه النقطة بشكل خفيف فيما سبق عندما تحدثت 
عن تلك المسألة المهمة التعلقة بتقلص وضمور الساحة الفكرية في كل اجتمعات التي 
انتشر فيها الاسلام. ولم تحظ الأسباب التاريخية والاجتماعية لهذا التراجع حتى الان 
بدراسات علمية جادة إلا في القليل النادر. بل ويمكن القول بأنها لم تشتکشف علميا 
أبدأ حتی الان. يکن أن نطرح هنا سقالا من هذا النوع: لاذا سيطرت الطرق الدينية 
وجماعة المرابطين والأولياء الصالحين في كل مكان بعد القرن الثالث عشر أو الرابع 
عشر؟ لاذا حلت محل الفكر العالم والجاد الذي كان قد تجسد حتى القرن الرابع 
عشر بمفكرين كبار من أمثال: فخر الدين الرازي (9١١١م)»‏ أو الآمدي (؟١م)؛‏ 
أو الشاطبي (ITAA)‏ أو أبن تيمية (2۱۳۲۸)) أو ابن خلدون ( ۰ ۱ع)» أو ابن 
عرفة... الخ. ناذا كان ينبغي علینا أن ننتظر ظهور الجمعيات الاستشراقية في القرن 
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الناسع عشر كالجمعية الأسيوية في فرنسا» والجمعية الأسيوية الملكية في لیدن » والجمعية 


الشرقية أو الاستشراقية فى الانیا... الخ. لكي يتم تحقيق بعض النصوص الكبرى 


لقد أخرجها الاستشراق الفللوجي الكلاسيكي من غياهب النسيان ووضعها تحت 
العداول بعد أن غابت عن أنظار العالم العربي والاسلامي طيلة عدة قرون. 
فالاستشراق لعب أيضاً دوراً ايجابياً وليس فقط سلبياً كما يتوهم جمهور المسلمين. 


كثيراً ما يتحدث الباحثون الختصون عن هذه الوقائع ويحتارون في سببها. ولكن 
لم يقم أحد حتى الآن بدراسة علمية منتظمة وتمنْهَجة لكي يفسر لنا الأسباب: : أي 
لعبة العوامل الداحلية والخارجية وكيفية تأثيرها على مصير اجتمعات الاسلامية (من 
عربية أو غيرها). ليس من السهل تفسير ظاهرة الجمود أو الانحطاط التي تصيب 
الثقافات وامحضارات. ۱ 


آما الباحتون العرب والسلمون فیفضلون الاستمرار في التغني «بالعصر الذهبي) 
وبتجمید التراث في عصوره الكلاسيكية البدعة بدلا من محاولة الکشف عن غياهب 
مرحلة «الانحطاط» وإنارة كل جوانبها. وإذا لم نضىء هذه الفترة الأخيرة عن طریق 
المبهجية التاريخية يخية ومنهجية علم الاجتماع التاريخي فإننا لن نتوصل إلى نتيجة حاسمة 
ولن نفهم السبب. وذلك لا مرحلة عصر «الانحطاط» هى المؤثرة مباشرة على 
الرحلة الحالية» بل هي التي ونّدتها. نحن الأحفاد الباشرون لرحلة الانحطاط لا 
ارحلة الازدهار. وبالتالي فینبغی أن نکشف عن کل آنواع الثغرات والقصور العقلي 
والانحراف التواکلي والفقر السكولاستيكي (الدرساني) الذي فرض نفسه على الفکر 
في المجال الاسلامي بين القرنين الخامس عشر والعاسع عشر. إن تشخيص الأمراض 
التى تصيب الحضارات وتشلها عن العمل قد أصبح أمراً ضرورياً جداً بالدسبة للعرب 


وعموم المسلمين. فالعشخیص يسبق العلاج. 


وأحب» فیما يخصني» أن است‌خدم مصطلح الظاهرة الاسلامية أو الیل رش 
الا سلامي بدلا مرن مصطلح الا سلام كما یفعل الباحثون عموماً. Ej‏ أن الصطلح 
الأول يدل على بحدات تاريخي واقعي یکن حصب ره بدقة» في حن أن المصطلح الثاني 
اصبح وكأنه كثلة واحدة» فوق تاريخي عمومي» غامض. إن الصطلح الأول یتیح لیا 
آن دلدرس بشکل تاریخی وتساؤلي (أي نقدي) دیا معيناً هو الاسلام. انه ینیسح ۳ أن 
ندرسه في أصله ومنشعه وتحديداته ومقولانه وتوسعه ووظائفه وافاق معانیه. وکل هذه 
أشياء تغيرت مع مرور الزمن. وما انفکت تتحول وتتقلب طيلة کل تلك الدة الطويلة 


11 


ا رکون - بولکستاین 


من التاریخ. ومن العلوم أن الصرامة العقلية واحرص على دقة الأخبار والعلومات 
والتقيد بالمبادىء المنهعجية للاجتهاد الذي ساد في العصر الكلاسيکي؛ كل هذه 
الأشياء أهملت وئسیت في فترة التراجع واجمود. وإذا ما طبقنا المنهجية التاريخية 
والسوسيولوجية (أو الاجتماعية) بحن في جعل ما يبدو أنه فوق التاريخ (أى الاسلام) 
شيعا اشکالی مندمجاً داحل الزمان والکان وداخل الصيرورة التاريخية للوجود. والا 
فان مفهوم الاسلام سوف یظل مفهوما مجئداء تقلیدیا یقف فوق الزمان والکان 
وكأن لا علاقة له بالتاريخ. سوف يظل يُستحُدم کمفهوم تجريدي مغلق بمناسبة وبدون 
مناسبة لتفسير كل شيء كما يفعل الصحفيون أو العلقون السياسيون الغربيون فى هذه 
الأيام. إن هذا الاستخدام المهووس لكلمة «اسلام»» هذا الاستخدام الاجتياحي الهائل 
والعاري من أى حس نقدي هو الذي يفرض نفسه اليوم بكل عدوانية من خلال 
الحركات السياسية العاصرة الدعوة «پالاسلامیة), وهي حرکات سياسية بحتة ندحل 
في صراع ضار ودام مع الأنظمة لقائمة من أجل التوصل إلى السلطة ولذا ينبغي 
كشف القناع الديني عن وجهها. ولهذا السبب أقول بأن المصطلحين اللذين كت قد 
استخدمتهما منذ عام ۱۹۷۰ تحت عنوان الحدث القراني والحدث الاسلامي 
يفرضان نفسهما اليوم أكثر من أي وقت مضى. (انظر بهذا الصدد كتابي قراءات في 
القران). إن استخدام هذین الصطلحین ضروري لكي تنة نتقشع الاوهام الضبابية الحيطة 
بكلمة «اسلام»» ولكي نضع على مسافة نقدية كافية تلك الظواهر العقدة التي 
تراكمت برور الزس وتكتّفت مؤخرأ في كلمتين مشحونتین جدا: كلمة «اسلام»» 
وكلمة (قرآن». وهذا العمل يتطلب منا اختراق العصور لكي نتوصل إلى المعنى 
الأصلی في طزاجته الاولية. 


آما بالنسبة لقالتی التى تشير إليها في «اللوموند ديبلوماتيك» فقد کتبتها قصدا لكي 
أرد على ذلك لاستخدام لایدیولوجی التطرف لكلمة اسلام وقرآن من قبل جبهة 
التحریر الوطني في الجزائر في فترة ما بعد الاستقلال. ولكن تحليلي للوضع ابزاثري 
ينطبق على مجمل دول المغرب الكبير والعالم العربي وحتى على الكثير من البلدان 
الاسلامية التي عرفت ظاهرة الاستعمار وحروب التحرير الوطني. ذلك أنه ليس 
الاسلام» كدين» هو سبب كل المشاكل الطاحنة التي تندلع حالياً في كل امجتمعات 
العربية والاسلامية. ليس هو سبب كل أنواع الفوضى الاجتماعية والسياسية وبخاصة 
العنوية التي تعاني منها هذه المجتمعات منذ الاستقلال وحتى اليوم. وعندما أقول منذ 
الاستقلال فانی أقصد منذ أن تم الانتقال بهذه اجتمعات من الرحلة الزراعية أو 
البدوية - الرعوية إلى الرحلة الصناعية التي رافقها العمران التوحش. أقصد ظاهرة 
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البناء لعشوائي والفوضوي التي انتشرت کالفطر في کل مکان. ورافق کل ذلك 
أيضأء أو زاد من تسارعه تلك الدرعة السياسوية الطائشة والعمیاء لأنظمة الحرب 
الواحد (أو أنظمة ما هکن أن ندعوه بالدولة - الوطن - احزب). فهي أنظمة لا تراعي 
حساسية المجتمع ولا تنوعه ولا تعترف بالتعددية الفكرية أو السياسية. إنها تفرض على 
اجتمم توجها واحداً تسا 

هناك أشياء کثيرة ینبغی أن تدرس وتشرح وتكتب ضمن هذا الاتجاه لكي نعید 
تقييم تاريخ هله امیا في مر حلة الاستعمار وما بعد الاستعمار. وتنبعغي إعادة 
التقييم على ضوء التطور المعا كس للمجتمعات الأوروبية و اجتمعات المدعوة اسلاميةع 
وذلك منذ هجمة الحداثة الفكرية والعلمية والتكنولوجية في الجهة الأولى» ثم هيمنة 
التقليد أو التتريث في الجهة الثانية فيما یخص كل جوانب الحياة من لغة ومؤسسات 
وسلوك و «قيم) وثقافة وتعليم. وینبغی أن نلح هنا كثيراً على هذا التطور المتزامن 
والتعا کس للجهتين كلتيهما إذا ما أردنا أن نفهم السبب» أقصد سبب التفاوت 
التاريخي الكبير بين كلا اللوعون من اجتمعات منذ القرن الثامن عشر. فكلما صعدت 
أوروبا درجة في سلّم القطور والرقي انخفضت اجتمعات الاسلامية» وبخاصة 
المتوسطية» درجة موازية. ونلاحظ اليوم أن الاشارة إلى الثقافة التوسطية أو الفكر 
امتوسطي قد احتفت كلياً من ساحة الفكر المهيمن في مجال الاسلام. بل إنهم 
پحار بونها في بعض الأوساط السياسية بحجة آنهم يروت فیها نوعاً من عودة ا 
الاستعمارية» في حين أن الاولوية ينبغي أن تعطی للبحث عن الوحدة ذات الضمون 
العربي - الاسلامي بشكل کلی (انظر حول هذا الموضوع ذي الاهمية الجيوسياسية 
الضخمة حاليا كتابى : رافاق مشرعة على الاسلام)» ص ۲۶2۲۰ - ۲۷۸). 


إن رفض أي انتماء إلى مناخ الفكري للثقافة المتوسطية يبين لنا حيجم «الخسل 
التاريخي» الذي تم للذاكرة الجماعية في المغرب الكبير بشكل حاص. كما يبين أيضاً 
مدى فعالية إسباغ الصبغة العربية الاسلامية على شخصية الأجيال لجديدة بعد 
الاستقلال. وهو العمل الذي قامت به أنظمة «الدولة ‏ الوطن - الحرب الوااحد). 
فبحجة أنهم يريدون محو كل آثار الاستعمار من النفوس فإنهم راحوا يعممون بشكل 
شعبوي صيغة دوغمائية» وكارهة للأجانب» وأسطورية عن الاسلام. وقطعوا الاسلام 
حتى ينابيعه الفكرية الأولى أيام كان مبدعاً من أجل تعميم هذه الصيغة المغلقة: 
اجامدق اللاتاريخية. و کانوا يهدفون من وراء ذلك إلى حلع المشروعية على السلطة 
السياسية و دید الشخصية العربية - الاسلامية (الأصيلة أو الحقيقية). ولکن كلما 
أجبر نا الاسلام على ملء هذه الوظيفة الايديولوجية الزدوجت أبعد ناه عن افاقه الره حية 
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وأماكن انغراسه الفكرية (في الفکر الاغريقي والتقافات الشرق آوسطية القديمة). ولهذا 
السبب فإني أضع كلمة اسلام حيثما وردت في كتاباتي بين قو سين عندما آرید 
التحدث عن القاصد الأولية للخطاب القراني وعن المنجزات العقائدية لكبار المفكرين 
المسلمين في ١‏ «القرون الوسطى) أو في العصر الكلاسيكي المبدع لكي نكون أكثر دقة. 
فذلك الاسلام هو غير الاسلام الشائع حالياً. ولذا ینبغی التمييز بینهما عن طريق 
القوسين الصغيرين. ويفضل عندما نريد التحدث عن الاسلام الحالي أن نستخدم كلمة 
أصولية بدلا من كلمة اسلام فما هو شائع حالياً ليس اسلاماً بالمعنى الشقافي - 
الحضاري ونما هو انغلاق وجمود. وأقصد بالأصولية هنا كل تلك التلاعبات الدلالية 
والمعنوية والايديولوجية والأسطورية التي يمارسها السلمون كفاعلين اجتماعيين على 
الدين بالمعنى البحت للكلمة» وذلك من أجل التوصل إلى غايات أخرى غير دينية أو 
غير روحية. إنهم يريدون بذلك التوصل إلى أغراض دنيوية وسياسية متغيرة ومتناقضة 
بطبيعة الحال. إن هذه التلاعبات لا تمثل بحد ذاتها أعمالا حرة أو مبدعة» وإنما هي 
عبارة عن رد فعل على حالة معينة أو ظرف تاريخي معين. | إنها تمثل رد الفعل على 
مجمل الضغوط أو الإكراهات أو الشاکل السياسية والاجتماعية والاقتصادية التي 
ترا کمت في امجتمعات العربية والاسلامية بعد الاستقلال (أي بين عامي 5 - 
٠‏ وبالتالي فينبغي تفسیر الوضم الحالي عن طریق عوامل أخرى لا علاقة لها 
بالدین. نقصد عن طریق دراسة الجدلية الاجتماعية التى ازداد تسارعها في اجتمعات 
الذ کورة بسبب ضفط اقحصاد السوق الدولية. فقد أصبح هذا الضغط لا یحتمل 
بالنسبة للمجتمعات الفقيرة في العالم الثالث. وزاد من تفاقم الوضع تلك السیاسات 
الفاشلة التى اتبعت من قبل أنظمة الدولة - الوطن - الحرب الواحد فى فترة ما بعد 
الاستقلال. فلم تستطع أن تلبي الحاجيات الضخمة لسكان يتزايد عددهم بسرعة 
هائلة. ونحن تعلم أن نسبة الشباب مرتفعة جدا في البلدان الاسلامية إذا ما قیست 
بالبلدان الأوروبية الشائخة. والشباب حاجاتهم كثيرة. من هنا تنتج الشاکل الحقيقية 
وینفجر العنف في کل مکان. ما أبعد هذا التحلیل الذي آقدمه هنا عن كل تلك 
لفرثرات الفارغة التي تريد أن تلقي على كاهل الاسلام كدين متعال وفوق تاريخي 
مسؤولية كل هذه المشاكل. إنها تريد أن تلقي عليه المسؤولية الباشرة لانتشار ظاهرة 
الأصولية والترمت في وقتنا الراهن. هذا في حين أن الأسباب الأساسية هي اقتصادية 
وديمغرافية واجتماعية... 


السؤال السادس 
بولكستاين: نلاحظ أنك تقيم تمييزأ بين الا سلام کاطار ميتافيزيقي للتأمل وبين 
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العقائد اخصوصية للمسلم العدین. با أن السيحي واليهودي یژمنان أيضاً باه الواحد 
ویعتقدان أن الکون من ابداعه وخلقه وبا أن هاتين الصفتین تمثّلان البنية الاساسية 
لهذا الاطار الیعافیزیقی» فإنى أريد أن أسألك: ما هو الفرق إذن بين الاسلام 
والمسيحية؟ ا 


آرکون: كان التراث الفلسفي منذ أرسطو بميز بين التأمل الميتافيزيقي المقود من قبل 
العقل المستقل غير المشروط بأي معطی خارجي على إرادته أو قراراته الخاصة بالات 
وبين البحث اللاهوتي القود من قبل العقل الخاضع لمعطى الوحي. إن هذا التمييز 
ينطبق على الأديان التو حيدية الثلائة. والدليل على ذلك أنها قد غذّت طيلة القروت 
الوسطى الصراع نفسه بين كلا الموقفين للعقل: أي العقل المستقل» والعقل الخاضع 
لعطى الوحي أي الصراع بين العقل/ والنقل؛ أو العقل/ والايمان... الخ. وعندما 
أتحدث عن الاسلام بصفته إطاراً میتافیزیقیا للتفكير فإني أقصد بالضبط تلك اللحظة 
التاريخية التى تناطح فيها الفلاسفة ذوو الاستلهام الأرسطوطاليسي الأفلاطوني ثم 
الأفلوطيني من جهة/ مع اللاهوتيين المدافعين عن معطى الوحي من جهة أخرى. لقد 
تناطحوا أو تصارعوا 0 مسائل ذات جوهر ميتافيزيقي من نوع: أزلية العالم أم حلقه 
از هل العالم آزلی أم حادث؛ خلود الروح» المكانة الأنطولوجية للقوة العاقلة» المسكّب 
الأول والسلیات الثانوية» اجوهر والأعراض. .. الخ. 


وقد التقت الفلسفة وعلم اللاهوت على النقطة التالية: : ينبغي على العقل أن يقوم 
بالتحقق من تماسك مقولاته النظرية وصحتها. ويمكن القول بهذا المعنى إن التأمل 
ا ميتافيزيقي (أو التفكير الميتافيزيقي) يبحث عن عَقلدة العقائد التي یحولها أتباع دين ما 
أو ايديولوجية ما (كالايديولوجية الشيوعية ‏ الاشتراكية) إلى مجرد مضمونها النفسي 
رالوجودي» أي | إلى شعارات عاطفية. في الواقع» إن مجال العقائد ال مانية یتسم أو 
ينتشر بعیدا جداً في ایا العملية للبشر. ونلاحظ أن الاعتقاد قد أحذ یغزو حتی 
النظریات العلمية الأكثر عقلانية. ينبغي أن نتذکر ذلك لكي نتخلص من تلك العقلية 
العلموية (أو المتطرفة علميا). فهذه العقلية لا تزال حتى اليوم تقيمٍ التضاد المطلق بين 
اليقينيات المبرهنة علميا من قبل العقل/ وبين العقائد الهلامية أو غير ال كدة» أو 
الخيالية: أو الأسطوريةء أو الخاطكة أو المؤبدة حتى الآن من قبل الأديان بشكل خاص. 
وأقول هنا بأنه ینبغی أن نعيد الاعتبار للأديان بصفتها أنظمة معرفية لا تزال تلعب 
دوراً مهماً في آليات وطرائق اشتغال ملكاتنا الفكرية والعاطفية. (هذا الكلام موجه 
للغرب بالطبع حيث تهيمن العقلية الوضعية العلموية» وليس للعالم الاسلامي حيث 
يختلف الوضع تاما). 
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اعود إلى سؤالك عن مسألة الاختلاف بين الاسلام والسيحية. ولکی نفهم هذه 
لنقطة ینبغی أن نمیز بين مرحلة العصور الوسطىء والرحلة العاصرة (أي منذ ۱۹۵۰ 
آساسا). ففیما يخص العصور الوسطی الأولى (أي بين القرنین السابم والحادي عش 
نجد أن نقد العقائد من قبل العقل الفلسفی والعقل اللاهوتی كان أكثر صرامة وحيوية 
وابداعية في الاسلام منه في السيحية. في ذلك الوقت بلغت الحضارة العربية - 
الاسلامية ذروتها. ولکن الحالة راحت تنعكس بدا من القرن الثالث عش وما انفك 
التفاوت یتزاید لصالح الغرب السیحی منذ ذلك الوقت وحتی الیوم. فقد أحذت 
لعقائد في الوسط الاسلامي تسیطر في صيغتها الدوغمائية والتصلبة التي لا يكن 
مشها أو مناقشتها حتی مجرد مناقشة. لقد سیطرت من خلال کتب التعلیم الدینی 
التقليدي ومن خلال الشهادات الإيمانية الشعبوية الوروثة واحفوظة عن ظهر قلب. 
لیس هذا فحسب. بل لقد سیطرت العقائد العتيقة السابقة على الاسلام بالهيعة التی 
ترسخ علیها من قبل القرآن والتراث الکتوب لكل مذهب. وهی عقائد خاصة 
بالتراثات احلية التي وجدها الاسلام آمامه عندما دحل لاول مرة. ولم تنته بمجىء 
الاسلام كما يتوهم الكثيرون وإنما تفاعلت معه فأثرت وتأئرت» أو بقيت على حالها 
في بعض الأحيان. أي بقيت صامدة كما هي دون أن تتأثر بالدين الجديد الوافد 
عليها من بعيد. وأما الوسط المسيحي الغربي فقد شهد تطورا تاریخیاً جد مختلف 
فیما یخص هذه المسألة: مسالة العقائد الايمانية أو الدينية. فقد تعرضت العقائد 
الأرئوذكسية السيحية الضبوطة من قبل السيادة العقائدية الكائوليكية لول هرّة كبيرة 
مع اندلاع حركة الاصلاح البروتستانتی وانطلاقة النهضة الاوروبية في القرن السادس 
عشر. ثم استمر الصراع الجدلي والتثقيفي الفید بين الفلسفة واللاهوت. أو بين العلم 
والدين» أو بين القانون والدین؛ أو بين الدولة والدين. وما انفك هذا الصراع ادع 
والخلاق يغير وضع العقائد الايمائية في المجتمعات الأوروبية وطرائق نقلها والتعبير عنها 
والتعلق بها حتى وصلنا اليوم إلى نقطة أصبح فيها أتباع اللازيمان أكثر بكثير من أتباع 
الايمان (بالمعنى الديني التقليدي للكلمة). بعنی أن المتدينين التقليديين الذين يؤيدون 
الفرائض أصبحو | أقلية قليلة في امجتمعات الأوروبية الحديثة والمعلمنة. 


بعد أن ضربنا هذا المثال يمكننا أن ندرك مدى أهمية تطبيق المنهجية التاريخية 
والاجتماعية على دراسة کل من العقائد السلّم ؛ بها والعرفة العقلانية في آن معا. 
ويمكننا أن ندرك مدی ضرورتها ۳۹ نخلص آذهاننا من تلك الکلیشیهات الجوهرانية 
الغبوتية» وتلك الأحكام السبقة التافهة التي تسجن الاسلام داحل قوقعة احافظة 
والدوغمائية التحجرة لكي تبرز بشکل أكبر مدی تسامح السيحية وانفتاحها على 
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مكتسبات الحداثة ومستجداتها. هذا ما يريدونه عن قصد أو غير قصدء بشکل سري 
أو علني. ولكننا نعلم أن موقف الأديان الکبری - وبالتالي الاسلام والمسيحية ‏ متشابه 
من هذه الماحيت أي ناحية النظر إلى العقل. فكلاهما يفضلان العقل الخاضع لمعطى 
الوحى» أي الذي يقبل بأفضلية وأسبقية آيات الايمان المتضمّنة في النصوص المقدسة. 
إنهما يفضلانه على العقل الحر والستقل. وهذا يعني بالتالي رفض أزحَئة النصوص: 
أي رفض الاعتراف بأن لها منشكا تاريخيا مک عرص إليه عن طريق البحث 
العلمی. إن رفض التاريخية هنا يعني عدم الاعتراف بأن هذه النصوص مرتبطة 
باجریات الاجتماعية للتقديس والتعالى. أقصد بذلك تلك المجريات المعقدة التى تخلم 
لقدسية والتنزیه التعالی على معطیات معينة ليست مقدسة بحد ذاتها ولذاتها. ونحن 
ملم أن الوقف الحديث للعقل أصبح یعترف بذلك ویفهمه جيداً. ووحده العقل 
ا حدیٹ قادر على دمج الممدس أو استيعابه باعتباره إحدى القوى المؤثرة القادرة على 
تغيير القيم والنواميس» ثم باعتباره مرجعية فوق تاريخية صالحة لكل اجتمعات البشرية 
(معنى أنه لا يخلو مجتمع بشري ما من ظاهرة التقديس فهو يمثل ظاهرة انتربولوجية 
اي بشرية). أما العقل الذي یو جه الخطابات الاصولية الملتطرفة فى مجتمعات ما بعد 
الاستقلالءفلا يتميز بكونه رفضا عقلانيا لكتسبات الحداثة رما يتميز بعجزه نفسیا 
وثقافياً عن هضم هذه المكتسبات ومعرفة كيفية استخدامها. وحيثما تسيطر الشروط 
السلبية لمارسة العقل في هذه البلدان فان لعقل لاصولی یستمر في مارسة شروره 
واضراره الأكثر فداحة. بمعنى آخر فان العقل لاصولي یجهل ماما أفضل ما أنتعیجته 
الحداثة» وبالتالي فهو يعاديها ويكرهها كرهاً شدیدا. والانسان عدو ما یجهله. ولو 
تیم لأتباع الأصوليين السلفيين أن يحشنوا شروطهم العيشية وأن يطلعوا على 
منجزات الفکر الحديث لغیروا موقفهم اما من مسألة الحداثة والعلمنة والرية 
والديمقراطية. 


السؤالان السابع والثامن 


بولکستاین: لنضرب مثلا للدراسة مسألة تواجد النبي ابراهيم في مكة. القرآن 
يقول بذلك. والقرآن کلام ابه ذاته وبالتالي فلا يناقش علی عکس كلام الحوراة 
والأناجيل الذي كان قد کتب من قبل البشر. ولذا نلاحظ وجود نقد تاريخي 1 
والأناجيل. وهو متطور كثيراً في العالم الغربي» ولكن لا يوجد نقد تاريخي للقرآن. أ 
قل إنه وجد في العصور الوسطى الأولى إبان ازدهار الحضارة العربية ‏ الاسلامية / 
انقطع بعدئذ. أنا أسألك: هل من الواجب على المسلم أن يعتقد بأن ابراهيم الخليل زار 


۷ 


أ رکون - بولکستاین 


مكة أم لا؟ أطرح هذا السؤال وأنا آحذ بعين الاعتبار أن القرآن يؤكد ذلك... في 


أركون: لا أملك إلا أن أقوم برد فعل فوري على هذا التمييز الذي أقمته بين 
القرآن من جهت وبين التوراة والأناجيل من جهة أخرى. فكثيراً ما أسمع المستشرقين 
يلحون على ذلك: أي على مسألة التمييز بين القرآن المتلقّى بصفته كلام الله ذاته» 
وبين التوراة والأناجيل العتبرة بأنها خطابات مسجلة من قبل الکتّاب - أي البشر - 
وذلك تحت تأثير الاستلهام الإلهي. ينتج عن ذلك أن المسيحي أو اليهودي يشعر بأنه 
أكثر حرية أمام كتابه المقدس من المسلمء أو هذا ما يعتقدونه. ثم یستخدم المستشرقون 
هذا الفرق فى المكانة التيولوجية (أو اللاهوتية) بين كلا النوعين من الكتب المقدسة 
لكي يقولوا بأن الاسلام سوف یظل سجين نصوصه المقدسة (آي القرآن) إلى أبد 
الابدین لأنه يعتبرها إلهية محضة فى حين أن المسيحية يمكنها أن تنطلق وتتطور 
بسهولة أكبر. ۱ 
إن مثل هذا العرض للامور يدل على مدی جهلنا نحن المعاصرين بمشاكل تاريخ 
الأديان. كما ويدل على مدى جهلنا بتعقد المشاكل التى تطرحها علينا ما ندعوه 
عموماً بالكتابات المقدسة. ينبغي أن نعلم بهذا الصدد أن تحديدات كلام الله والکتب 
التي حفظ فيها لم يُعَدْ النظر فيها ولم تجدد دراستها منذ العصور الوسطى. كنت قد 
فلت سابقأ بأنه فیما یخص الا سلام نان التفكير اللاهوتي (أو علم الكلام) قل توقف 
منذ له الاشعری (۵ ))۵٩۳‏ أو اناتوریدی (۵ ۹4 ۱م) أو في أحسن الاحوال مع 
الایجی (۱۳۰۵م) فیما يخص البهة السنية. وأما فیما یخص الجهة الشيعية فانه توقف 
مع أبي جعفر الطوسي (۱۰۱۸ع) أو مع الحلي (۱۳۲م) أي منذ آکثر من ستة 
قرون. إذا كان الوضع على هذا اللحو فهل من العقول أو القبول أن نردد إلى ما لا 
نهاية تلك العقيدة التي لم تتعرض لاية مناقشة ثيولوجية حرة منذ القرن الثالث عشر 
اليلادي؟ وهل ينبغي أن نستمر في الخلط بين جمودية الفکر العائدة إلى التاریخ 
ومشاكله الاقتصادية والاجتماعية والسياسية» وبين الفتاوى اللاهوتية التی هی عرضة 
للتغير والتقلب بطبيعتها؟ أقصد بذلك الفتوى المتعلقة بالمكانة اللاهوتية لخطاب شفهى 
آصبح فیما بعد نصا مکتوباء مقدّساً ومقدّسأ (الصحف). ۱ 
یبغی أن ننظر إلى الشیء الاساسی فیما وراء الخلافات التفصيلية والثانوية. والشیء 
الأساسي بالنسبة للأديان التوحيدية الثلائة هو ظاهرة الوحي. ونحن نعلم أن تأویلها 
هو الذي يشرط أو یتحکم بالکانة المعزوّة لکلام الله» و «بالصاحف» التي جمم فیها 
وحفظ, وبالدصوص المتلوّة والقروءة والفشرة من قبل الوّمنین ضمن سیاقات فكرية 


۷۳ 


لاسلام» أوروباء الغرب 


وثقافية متغيرة ومتنوعة بطبیعتها. إن مجمل هذه الشاکل لم يُلحظ بشکل متساو من 
قبل جميع اللاهوتيين (أو علماء الكلام) في العصور الوسطىء» ولم يعالج بشكل 
صحيح. بل أسوأ من ذلك: فان مسألة الوحي كظاهرة تاريخية» ثقافية» لغوية؛ أدبية, 
سيميائية دلالية لا تعالج بصفتها تلك من قبل علماء اللاهوت أو أساتذة الشريعة) 
الذين يدرسون هذه المادة داخل | إطار المؤسسات التعليمية لكل من الأديان الغلالة. 
وبالتالي فلا يزال تاريخ الأديان الحديث (أي العلماني بالمعنى الايجابي والمنفتح 
للكلمة) مضط را إلى تبرير موقفه في كل مرة أمام المؤمنين عندما يريد أن يدرس 
الأشياء لتعلقة بمجال «الايمان». ينتج عن ذلك آننا مضطرون في كل مرة أيضا إلى 
لنقل الحرفي للتحديدات أو للمقولات «الأرثوذكسية) التي يتبناها المؤمنون» باعتبار أن 
كل ما عداها «اختزالي» وبالتالي مرفوض. هذا إذا لم يتهموه بأنه منحرف» ضال» 
مهر طق... 


كلت قد بلورت سابقاً طريقة للخروج من هذا المأزق فيما يخص القرآن. ينبغي أن 
نعود ليس إلى الوقف المعتزلي القائل بخلق القرآن» ونما إلى المناقشة التي كانت قد 
انتتحت بين القرنين الثامن والحادي عشر ثم أغلقت بعدئذ بشكل تعسفي واعتباطي 
من قبل السلطة المدنية أو السياسية في القرن الحادي عشر. وقد تم ذلك في عهد 
الخليفة القادر الذي نشر عقيدته القادرية في جوامع بغداد مع خطبة الجمعة بعد أن 
كانت قد قرئت نت علنياً في القصر عام ۱۰۲۹ . وكانت تلك هي الفترة التي ساد فيها 
ما يدعى برد الفعل السنی أو عودة النظام السني لكي يقف في وجه الأخطار 
امحدقة) الآنية من جهة المعتزلة والاسماعيلية بل وحتى الأشعرية التي انثقهدت كثيراً من 
قبل الحنابلة. إن النتائج المترتبة على هذا التجميد العقائدي للإسلام وللسلطة السياسية 
كانت حاسمة ال للمصير الفكري والديني للإسلام. ولا نزال نعاني من آثارها 
السلبية حتى هذه اللحظة. وذلك لأنه لم يعد مكناً على الاطلاق أن نذكر - - مجرد 
ذکر - العقيدة القائلة بخلق القران» وهي العقيدة ة التي نادت بها هة من المسلمين تدعى 
بالعترلة. لقد آصبحت مرفوضة بعنف من قبل الحراس الحاليين «للأرثوذكسية). لقد 
رضت الأرثوذكسية العقائدية الصارمة منذ ذلك الوقت فرضاً وبقوة السلاح. ولا يزال 
الکثیرون من «المثقفين) ملتزمين بهذا الوقف الارئوذکسي الضیق التزاماً كاملاً ولا 
يعتقدون بأنه يمكن أن يوجد شیء آحر غیره. وذلك لأنهم لا یلحظون مدی الأهمية 
لنظرية لهذه المسألة الخطيرة بالنسبة لتحدیث الفکر الاسلامي. ولو آنهم انتبهوا إلى 
ذلك لا کتشفوا إحدى آهم الناقشات اللاهوتية واللغوية والانتربولوجية وا کثرها غنی 
وعمقا. 


۷ 


ر کول - بولکستاین 


هكذا تجد, يا سيدي» أن هناك بحوثا تمهيدية عديدة ينبغي أن د پنجر أولاً قبل أن 
نستطیع الردٌ على سؤالك بشكل صحيح. أقصد سؤالك المتعلق بمعرفة فيما إذا كان 
النبي ابراهيم قد زار مكة لكي 0 فيها کمسلم م لا؟. أود أن أذكر بهذا الصدد 
بأن الكاتب المصري طه حسين قد تعرض لهجوم عنيف عندما نشر أطروحته الشهيرة 
عن «الشعر اجاهلی» (عام ۱۹۲۹). فقد قال فيها بأنه لا يمكن اعتبار القرآن كوثيقة 
مثل بقية الوثائق التاريخية التى يمكن الركون إليها. وكان طه حسين يتحدث أنذاك 
كباحث فللوجي ‏ تاريخي في مواجهة علماء الدين التقليدين الذين يجهلون كل 
شىء عن المنهجية الفللوجية وعن الروژیا التاريخية المطئقتين حتى على النصوص المقدسة 
(وهذا ما فعله أرنست ريئان بالنسبة للمسيحية). بالطبع فإن طه حسين لم يكن 
يستطيع آنذاك أن يدخل النظرية الانتربولوجية اخاصة بالمعرفة الأسطورية وبا لطاب 
الخصوصى الذي يعبر عن هذه المعرفة. (انظر بهذا الصدد كتابى «قراءات فى القرآن»). 
بمعنى آخر فان وضعيته الفللوجية كانت تمنعه من فهم بنية العقلية الأسطورية الساذجة 
پاعتبارها إحدى المعطيات الا ساسية في التاریخ. 


لكي أوضح كلامي جيداً سوف أقول ما يلي: إن مجيء ابراهيم الخليل إلى مكة 
يعتبر حقيقة لا تناقش بالنسبة للوعي الأسطوري أو المنخمس في الخيال السطوري. 
ولکنه لا يعني شيعا یذ کر بالنسبة لوعي التاريخي الحديث الذي يضبط الوقائع ضبطا 
تاريخياً محققاً. ٠‏ ينبغي أن 8 هنا بأن الاعتقاد الذي قذس من قبل الزمن الطقوس 
الشعائرية يشكل جزءاً لا ينجزأ من التخیّل الديني للمسلم (انظر بهذا الصدد تضحية 
ابراهيم التي يحتفل بها المسلمون كل عام بمناسبة الحج إلى مكة: عيد الأضحي). 
وبالتالي فلا يمكن مناقشتها الا ضمن اطار البحث التاريخي و الکتابة العلمية التي 
توصل نتائجه إلى القراء. ولکننا نصطدم عندئذ بتلك العقبات الشتركة لدی کل 
العقائد الدينية التي تحاول أن تحمي «حقائقها» من مناهج العقل النقدي أو البحث 
التاريخي . فبما أن «الحقائق) الدينية لا تتطابق مع الحقائق الواقعية (من تاريخية أو 
جحغرأفية أو فلكية أو فيزيائية أو غیرها. ۰ فإن علماء اللاهوت في کل الادیان - ولیس 
في الاسلام فقط ‏ يحاولون باي شكل منم تطبيق المنهجية التاريخية على النصوص 
اللقدسة. ذلك أن أشد ما يخشونه هو أن ینکشف التناقض بين كلا النوعين من 
الحقائق. والواقع أن المكانة المعرفية لأي إيمان عقائدي ‏ حتى ولو كان مدعوماً من قبل 
علم اللاهوت - تظل تستعصي على الدمج داخل المعارف العلمية البلورة من قبل 
العقل التحليلى» النقدي» التجريبى. وهذا ما يفسر لدا السبب فى فصل كليات 
اللاهوت عن كليات الفلسفة. كما ويفسر لا أيضاً سبب الادانات الشکررة عبر 


۷۵ 


الإسلام» أوروباء الغرب 


العصور لعلماء اللاهوت امجددین الذین ینتهکون (أو يخترقون) امحدود الرسومة من 
قبل حداس الأرئوذكسية الاشداء. ونلاحظ أن الاسلام قد شهد بهذا الصدد ولا یزال 
يشهد توترات صراعية مشابهة لما شهدته بقية الأديان. إنه ليس استثناء على القاعدة 
كما يعتقد بعضهم سواء في الجهة الأوروبية أو في الجهة الاسلامية. نقول ذلك 
وبخاصة إن الضغوط الايديولوجية الآتية من جهة الدولة أو من جهة المجتمع تجعل 
مارسة البحث اللاهوتي الحر أمراً لاغياً أو متعذراً على التحمّق في الظروف الراهنة. إن 
الصراعات الهائجة التي حصلت بين المسيحية الأوروبية وبين العلم الحديث سوف 
تحصل في الاسلام أيضاً. ورعا كنا قد أصبحنا على أبوابها الآن. 


السؤالان التاسم والعاشر 


بولكستاين: سؤالي واضح: با أن القرآن كلام الله» فهل من الصحيح أم لا أن 
ابراهيم قد زار مکة؟ أود أن تجيبني بشكل قاطع لا لبس فيه ولا غموض : أي بنعم أو 
. 


ارکون: عجيث آمرك! إن إلحاحك على طلب الجواب بنعم أو لا يدل على أنك لا 
تزال سجين الفكر الثبوي. كما ويدل على مدى صعوبة إحلال المنطق التعددي محل 
النطق الثنوی الاستنباطي. ومن العلوم الان آن النطق التعددي يعبر بشکل أفضل عن 
مرونة الفکر البشري وحیویته. إن العقل الحديث الذي تبنيه علوم الانسان واجتمم 
اليوم لم يعد يرمي الاسطورة في ساحة الخطأ أو الخرافات الشائعة اللامتماسکت أو 
التخیل الساذج والصبياني. على العكس آصبح يعترف بإمكانية التعايش والتداحل بين 
المعرفة الأسطورية والمعرفة الاکثر عقلانية. وضمن هذا الرطار الابستمولوجی الجديد, 
نلاحظ أن مفهوم كلام الله لم يعد يتلقى المكانة نفسها التي كان يتلقاها لدى علماء 
اللاهوت فى القرون الوسطى. أو قل إنه لم يعد يتلقى المعاملة نفسها التي كان يتلقاها 
على أيدي علماء اللاهوت اليهود والمسيحيين والمسلمين. فهؤلاء كانوا يشتغلون أو 
يفكرون بادوات العقل الأرسطوطاليسي الذي كان واقعاً في صراع) منذ ذلك الوقت» 

مع العقل الأفلاطوني (انظر قصة الصراع الشهير بين اللوغوس والميئوس» أو بين العقل 
والخيال: أو بين العقل والأسطورة). إن مهمة المعرفة اليوم تكمن في تحديد كيفية 
اختراق المعرفة الأسطورية للمعرفة العقلانية ودرجة هذا الاختراق وضمن أية ظروف 
یتم. ومن المعلوم أن المعرفة الأسطورية قد احترقت حدود العرفة العقلانية حتى طغت 
عليها في مجتمعات ما بعد الاستقلال. ويعود ذلك إلى أسباب تاريخية واجتماعية 
وسياسية وحتی اقتصادية أو بالدرجة الأولى اقتصادية. وكنت قد محدثت عن ذلك 


۷1 


ار کون - بولکستاین 


فيما سبق. فحالة اجتمعات العربية والاسلامية فى مرحلة ما بعد الخمسينات» 
والسياسات التي اثبعت والفشل البادي على أصعدة كثيرة هو الذى أدى إلى غلبة 
المعرفة الأسطورية على المعرفة العقلانية. وهو الذي أدى إلى شيوع ما يدعى اليوم 
بالحركات الأصولية أو السلفية أو التطرفة... الخ. ثم ينبغي آن نطرح تساژلا معاکساً: 
متی يكن للعقل أن یقوم برد فعل ضد هذا الطغیان ن الاسطوري والانحراف 
الايديولوجي» رلاد ينبغي آن يقوم بذلك وکیف؟ كيف یکی له أن یقوم بذلك لكي 
يضمن سيطرة ة أفضل على منتوجاته العرفیة؟ بعنی اخر: فان الساحة الاسلامية تعاني 
من اختلال توازن فظيع لصالح المعر فة الأسطورية ية ضد المعرفة العقلانية. 


لكي نعود إلى مسألة القران» كلام الله» ولكي نفتح ثغرة في جدار الحالة 
الدوغمائية الراهنة سوف أقول ما يلى : : يمكننا أن ننطلق من معطى بسيطهء میاش لا 
لبس فيه ولا غموضء معطی لا يمكن أن يرفضه أي مسلم. یتمثل هذا العطی في 
الحقيقة التالبة: : وهي أن الخطاب القراني مکتوب باللغة العربية واطره ف العربيةع أي 
بلغة بشرية محدّدة ماما كما انه محفوظ بين دفتی الصحف. وهو د قرأ ویتلی یومیا 
من قبل البشر. وهم مضطرون لاستخدام وسائل التأويل المتنوعة والمتغيرة والخاضعة 
للمناقشة بطبيعتها من أجل فهمه وتفسيره. وقد حاولوا بعد موت النبي أن يكرسوا 
نوعين من البشر هم العلماء في الجهة السنية أساساًء والأئمة في الجهة الشيعية. ويتميز 
«العلماء) بمواهب فكرية» في حين يتميز الأئمة بهيبة لدنية ويحاطون بهالة عظيمة 
جداً. ويعتقل المؤمنون بأن العلماء والأئمة یحتلون مرتبة عالية في لعالم إلى درجة أنهم 
قادرون على تأويل القران بالعنی الصحيح والوحيد للكلمة. بمعنى أنهم قادرون على 
انتاج تأويلات معصومة لكلام الله. ونحن نعلم مدى الدور الذي تلعبه فكرة 
المعصومية لدى السيادة الدينية العقائدية في الكنيسة الكاثوليكية. وإذن فهناك طبقة من 
الرجال الأكفياء الذين يتمتعون بكافة الامتيازات الضرورية من أجل الحافظة على 
مكانة الوحی لكلام الله . ولكنهم في الوقت ذاته یستخدمون وسائل المعرفة البشرية من 
أجل تأويل هذا الكلام وتطبيقه عملياً. جعنی آخر فانه يتم عندئذ محافظة على العلاقة 
مع الغيب» على الأقل بالنسبة للمؤمنين. له علا تسغمر ی شمن سل 
لعالم الحديث فرع من الغيب والعجيب المدهش» أي العالم (الخائب) بحسب 
مصطلح ما كس فيبر إنها تستمر حتى من سياق العقل اغدیت الذي جمل مر. 
الشك منهجاً للتوصل إلى الحقيقة العلمية. والواقع أن استمرارية الاعتقاد السیحی 
داحل الناخ الغربي الفرط في عقلانيته دل عل ا المعصومية المعزوة لبعض السيادات 
الدينية سوف تستمر فترة أطول في الاسلام وبشکل کامل. وذلك لأن تواجد العقل 


۷۷ 


الإسلام» أوروباء الغرب 


النقدي في السياق الاسلامي أضعف مرنه بكثير في السیاق الغربي» وبالتالي فمقاه مته 
لليقينكات الايانية أقل بكثير. بمعنى آخر إذا كانت هذه المعصومية لا تزال مستمرة في 
السياق الأوروبي حتى بعد كل تلك الفتوحات العقلانية التي نحققت منذ ثلاثة قرون 
من الزمن» فما بالك بالسياق الاسلامي الذي ابتداً بالكاد يتعقلن أو يتعرف على 
العقلانية؟ !... ولكن مع ذلك يكن القول بأن صراع المناهج التأويلية وتعددية 
التفسيرات الذاتية وال قتة والمناقشات النظرية حول مفهوم النص ثم تعددية القراءات أو 
اختلافها بشكل حتمی» كل ذلك سوف يؤدي فى نهاية الطاف إلى إجبارنا على 
القيام بمراجعة جذرية لمفاهيم الوحي» وكلام الله» والنص المقدس» والمعصومية» والهيبة 
الروحية» والتنزيه أو التعالي. .. الخ. باختصار: فإننا مضطرون إلى القيام بمراجعة جذرية 
لكل مأ حلع المشروعية حتی الان على الفتاوى اللاهوتية والأنظمة اللاهوتية السائدة. 
كل ما كان العمل البشري قد أنجزه وفرضه مند عدة قرون يمكئنا أن نرحزحه عن 
مكانه أو نعدّله أو نغيره أو نحل محله عملا انسانیا آخر. وعندئذ يمكننا أن نتوصل 
إلى فهم جديد للدين ولأصوله ونشأنه ووظائفه. ويمكن لكبار الباحشین الأوروبيين 
المعاصرين من لاهوتيين وفلاسفة ومؤرخين أن يستفيدوا كثير أ من المثال الاسلامی في 
بلورة هذا التصور الجديد للدين إذا ما أردوا. فالمقارنة توسع الأفق وتغني المنظورات 
المعرفية. ولو أنهم درسوا الخال الاسلامي إلى جانب المثالين السيحي واليهودي لأدى 
بهم ذلك إلى إعادة صياعة مقولاتهم النظرية على ضوء تناظر الحالات الثلاث وتشابه 
أجهزتها المفهومية ومجرياتها التفسيرية أو التأويلية» واستراتيجياتها التبجيلية عن طريق 
دمج لوظائف النفسية والحيل الایديولوجية داخل التراث الديني حي أو نبذها. و کل 
هذه الاشیاء نلاحظها داحل أديان الوحي بشکل خاص. ولکننا نعلم أن كبار 
الاختصاصيين الغربيين رمن آوروبیین وغير أوروبيين) لا يزالون يأنفون من معاملة 
الا سلام كبقية الأديان الأخرى وبعخاصة المسيحية واليهودية. انهم یأنفون من الربط 
بينه وبينهما أو من وضعه معهما على المستوى نفسه. وفي معظم الاحیان لا یذ کرونه 
أو لا يدمجونهٍ داخل مجال تاريخ الأديان أو علم اجتماع الأديان. فهو في نظرهم من 
جنس وبقية الأديان التو -حيدية الأخرى من جنس آخر. ان له حصوصية كيزه عن غیره 
بشکل مطلقء أو هذا ما يعتقدون. وهم بفعلهم هذا ونظرتهم هذه يتحاشون إغناء 
التفكير النظري حول كل المشاكل التى طرحت في هذا الحوار. 
السؤال الحادي عشر 


بولكستاين: إذا كنت أفهمك جيداً فإنك تقول بأن كل العبارات التي يحتويها 
القرآن ليست بالضرورة من کلام الله؟... 


۷۸ 


آر کون - بولکستاین 


آرکون: يبدو أننى لن أكون واضحاً با فيه الکفاية مهما فعلت ومهما جاهدت! 
لن أكون واضحاً با فيه الكفاية بالدسبة لك وبالنسبة لكل أولعك الذین یقاربون 
الاسلام بكل تلك الرغبة في التمييز والنبذ والاستبعاد. ثم بكل تلك الرغبة في طمس 
أي شىء قد يصل بين الاسلام من جهة؛ وبين اليهودية والمسيحية من جهة أخرى. 

إن سؤالك الجديد يثير مشكلة الصحف الرسمی أو ما كنت قد دعوته فى مکان 
آخر بالمدؤنة النصية الرسمية والغلقة (أو النهائية) للقرآن. ذلك أن جمع الآيات القرآنية 
وتدوینها في مصحف كتابة قد أثار الكثير من المناقشات والمجادلات بعد موت النبي 
مباشرة. ومعرفة فيما إذا كانت جميع الایات المتضمّنة فى المصحف الذي نقرأه الیوم 
هي من كلام الله كانت قد حيرت تماماً من قبل له توذکسية من عهد فلا 
عثمان بن عفان 1٤ ٤(‏ - 155). كان الختصون بالدراسات العربية والاسلامية قد 
اهتموا بتاريخ النص القراني وكيفية تشكله منذ القرن التاسع عشر. وقد اتبعوا المنهجية 
الفللوجية (أو الفقهلغوية) لمعرفة كيف جرت الأمور بالضبط. وأدئ تطبيق هذه 
المنهجية إلى إثارة الكثير من التساؤلات كما هو عليه الخال فيما يخص كل النصوص 
الكبرى التأسيسية. وأود إحالة القاری؛ بهذا الصدد إلى كتاب الناقد الفرنسي ميشيل 
تارديو الذي ظهر موْخرا: اتشكل الكتب المقدسة)» منشورات سيرف» .1١557‏ 


Michel Tardieu: La Formation des Canons 51121611211635, Paris, Cerf, 1992. 

ويمكن ترجمة العنوان أيضاً: «بكيفية تشکل الکتب القدسة) أو «كيفية تشکل 

المصاحف الرسمية المقدسة)» باعتبار أن كلمة المصاحف هنا تنطبق على التوراة 
والأناجيل والقرآن. فهناك تشابه في العملية التاريخية التي أدت إلى تشكل كل 
منها.والقرآن لا يمكنه أن ينجو من أن تطبق عليه الإشكالية العامة وتقنيات التحدي 
التاريخي المفصّلة في هذا الکتاب. عندما نقول بأن القرآن الذي بين أيدينا اليوم هو 
مدوّلة نصية مغلقة ونهائية فإننا نقصد بذلك أن المسلمين يرفضون منذ القرن العاشر 
الميلادي أن يفتحوا تلك الاضبارة الشائكة التعلقة بتاريخ تشکل الصحف الرسمي» أو 
بكيفية تشكل هذا الصحف الرسمى تاريخياً. رجا عدت إلى البحث فى أسباب هذا 
التشيّث أو هذه الحافظة الذاتية على النص الرسمي والنهائي في أماكن لاحقة. سوف 
أضيف فقط بأن المسألة الحاسمة هنا هي مكانة الوحي» وليس العدد الفعلي للآيات 
التي تعبر عنه. فنحن نعلم مثلا أنه حتى داخل المصحف توجد تلك النظرية الخلافية 
المتعلقة بالایات الناسخة والایات النسوخة. وكان الفسرون المسلمون الکلاسیکیون 
(أو القدامی) قد ناقشوها كثيراً وخاضوا فیها ما وسعهم الخوض. وهي تستحق الیوم 
أن تستعاد من جدید لكي نتقدم في فهمنا للأهمية العرفية والعيارية للوحي؛ ثم لكي 


۷۹ 


الاسلام» آوروبا؛ الغرب 


نتقدم في حصرنا لكل الایات (أو العبارات) التي تشکل الوحي الكلي لکلام الله. 
وسوف يتم ذلك عن طریق أحذنا بعی الاعتبار لا یقوله القرآن عن الانبیاء السابقین 
على محمد وعن الرسالاات الأخرى الموججهة لأهل الكتاب. إن هذه النقطة الخلافية 
جداً حتى في القرآن ذاته» لا تزال تنتظر أيضاً إيضاحاً تاريخياً ولاهوتياً. وإذا ما نجحنا 
في حلها استطعنا أن نزيل عقبة بسيكولوجية هائلة ومزمنة لا ترال حول دون المصالحة 
التأريعخية لأهل الکتاب جمیعا: من يهود ومسيحيين ومسلمين. 


السؤال الثان عشر 

بولكستاين: هل كان من الممكن للتعالي الاسلامي أن يعبر عن نفسه في لغة 
أخرى غير اللغة العربية؟ 

أركون: إن استخدامك لمصطلح التعالي الاسلامي لا بريحني كثيراً. أعتقد أنه من 
الافضل أن نحصر مصطلح التعالی بالنطاب الفلسفي لشکل نحت مسؤولية العقل 
و حده. ولکن ما إن نجد آنفسنا آمام الوحي العطی أو معطی الوحي حتی یصبح من 
الافضل أن تحدث عن الله والاعتقاد الا يماني كما یقترحان ذاتهما على افهام البشر 
من خلال النصوص القدسة. وأما اخطاب لشکل من قبل العقل انطلاقاً من الوحي 
فهو يدخل في مجال علم اللاهوت (أو التیولوجیا) أي التيولوجيا المعقلنة. وهناك 
لاهوت بهودی ولاهوت مسيحي كما أن هناك لاهوتاً اسلاميا لأو علم كلام أو علم 
الإلهيات). 

لا ريب فى أن مسألة اللغة الختارة لنقل الوحي التوراتي أو الانجيلي أو القرآني 
تتخذ أهمية حاسمة. ونلاحظ أن القرآن يلح في أكثر من مكان على أهمية اللغة 
العر بية ومزایاها ولاذا احتيرت دون غیرها من اللغات لنقل الوحي. له ريب في أنه 
یفعل ذلك من أجل الترکیز على تمايزه واحتلافه قياساً إلى الوحی السابق علیه: أي 
الوحي اليهودي بالعبرية» والوحي السيحي الکتوب باليونانية. ولکن القرآن لا یتحدث 
عن العبرية ولا عن الاغريقية ولا عن الارامية (لغة یسوع الناصري). والواقع أن 
لفسرین السلمین هم الذین خلعوا مكانة علیا على العربية لأن الله ذاته كان قد خلم 
التعالی على ترا کیب هذه اللغة ومفرداتها عندما استخدمها کلسان مبین لنقل وحیه. 
وهذه المكانة الخاصة هي التي تضمن لعجذر الانطولوجی الطلق للمعاني النقولة من 
قبل اللغة العربية. وقد استغلت هذه الكانة من قبل منظري منهجية القانون (أو علم 
أصول الفقه). ومن العلوم أن هذا العلم اسلامي بحت» وهنا يمكن القول بأن النعت 
«اسلامي» ینطبق بشکل مطلق ودون مناقشة. ومن العلوم آیضا أن جمیم کتب أو 


A+ 


رسائل أصول الفقه تبتدیء بمقدمة لغوية طويلة ومکثفة تستعرض الکنوز البيانية 
النحوية والبلاغية للغة العربية. 

ولكن هناك سي ۶ و احد أساسي ؟ يميز القران عن الکتب التوحيدية الاحری» آي عن 
التوراة والأناجيل. فقد حافظ القرآن على صيغته اللغوية الأولية» أي العربية؛ فى حين 
أن الكتب الأخرى قد ترجمت بشكل مبكر جد إلى الاغريقية أو كتبت بها. وهكذا 
أصبحت اللغة العربية فرضا لازماً على كل المؤمنين الذين يريدون التوصل إلى قراءة 
القرآن والأحاديث النبوية والتفاسير الكبرى والكتب التأسيسية للفكر الاسلامي 
الكلاسيكي. ومن المعلوم أن عدد المسلمين غير العرب أكبر بكثير من عدد المسلمين 
العرب. بالطبع فإن هذا لا يمنع وجود الترجمات باللغات الأجنبية. ولكن هذه 
لترجمات تعتبر كعامل مساعد؛ ولا يكن أن تحل بأي شكل من الأشكال محل 
التلاوة الشعائرية للقرآن في صيغته الأولية» أي في اللغة العربية. 


السؤال الثالث عشر (انظر السؤال التاسع) 


السؤال الرابع عشر 

بولكستاين: نسمعك تتحدتث أحياناً عن الاسلام اللیبرالی. ماذا تقصد بهذا 
المصطلح الجديد؟ 

" آرکون: إن مجرد ۳ مفهوم الاسلاء الليبرالي یبن إلى 3 مدی يدو فيه فيه 
نوع: ليبرالية دق 1 علمانية: نمضة ب ورة. ال 3 مصطلحات تولدت تاريخيا 
ظو اهر متقار بة) ولکن ليست متمائلة او متطابقة في كل البقاط. اقصد الظواهر التي 
نشأت ي الجتمعات الاسلامية) منذ اقرخ التاسع عد عشر. 07 على ذلك مشلا 
القرن. فهذه العلمائية که تمتلك 0 ا أو لقا أو الاجتماعية ی 
امتلكتها العلمانية في فرنسا. كما لم تكن تمتلك نفس التوسع السوسيولوجي 
والانتشار والفعالية. وقل الأمر ذاته عن مفهوم الليبرالية الذي طبّق على ما يدعى 
بمرحلة النهضة الممتدة من عام ۱۸۳۰ إلى عام ۱۹4۰ تقریبا. فقد ظهرت في تلك 
الفتر ة طبقة من الکتاب و الثقفون والفدانين في منطقة الشرق الأوسط 0 حاص 


۸ 


از سللام؛ آوروباء الغر ب 


في منطقة سورية ‏ لبنان ومصر. كما ظهرت محاولات لإقامة النظام البرلماني وممارسة 
للعبة النيابية التعددية. وأعتقد أن آلبرت حوراني هو الذي اخترع هذا الصطلح 
وفرضه بفضل نجاح کتابه العروف: «الفکر العربي في العصر الليبرالي». ثم ظهر 
مو حرا کتاب لفکر سیاسی آمیرکی هو لیو نارد بند وکان بعنوان: «الليبرالية الاسلامية 
- نقد ایدیولوجیات التنمية)» مطبوعات شیکاغی ۱۹۸۸. وفیه يستعرض الوّلف بعض 
أعمال الکتاب والفکرین السلمین العاصرین الذين یحاولون جاهدین أن یفتحوا الفکر 
الاسلامی على مکتسبات الحداثة الأكثر حصوية ورسوخا وأود أن آنتهز هذه الفرصة 
لكي أسجل الملاحظة التالية: وهي أن قلة قليلة من الباحشین والراقبین في الغرب هي 
تلك التي تتنازل لكي تتحدث عن وجود هذا التيار الليبرالي فى الوسلام الا 
وبالتالی فينبغي أن نشكر المؤلف على فعله ذلك. فالكتب الأكثر نجاحاً في الغرب 
والأكثر رواجاً من الناحية التجارية ليست هی تلك التى تتحدث عن التيارات الليبرالية 
أو التحديثية في الاسلام» وإما هي تلك التي تتحدث عن تيار الراديكالية «الاسلامية» 
والتطرف. والاصولية» والتزمت «الاسلامی)... 


وهذا الترکیز على تیار واحد من قبل الغربيين يشل خيارا ايديولوجياً لا تخفی نواياه 
على آحد. فهو يؤدي إلى تغلیب تیار سیاسی معين في لعالم الاسلامی على تیار آخر 
موجود هو أيضاً على عكس ما يتوهم الکثیرون. فالتيار الليبرالي (أو التحديثي) 
موجود؛ وان يكن أقل ضجيجاً وفرقعةً من التيار الاخر. وهو نيار يدعو إلى تأسيس 
فلسفة ليبرالية متکاملة في العالم الا سلامی» ولیس نقط نتفا متفرقة ومتناثرة من 
الليبرالية. إنه يدعو إلى تشكيل فلسفة ليبرالية من أجل التحضير لليوم الموعود: أي 
الیوم الذي تتحقق فيه تلك الطفرة النوعية للفكر والوعي فی الا سللام. وهی حركة 
تحررية تشبه حركة التنویر التي حصلت في آوروبا القرن الثامن عشر وأدت إلى تغذية 
العمل الثوري والتغييري اللاحق. ويبدو أن علمي الاجتماع والسياسة قد أحذا 
يفرضان معاييرهما اليوم على كل الباحثين والمراقبين للوضع الاسلامي. فمعيار التمثيلية 
أصبح هو السائد في كل الحالات: قل لي من تمثل أو كم تمشل من الناس أقل لك من 
أنت! وبا أن التیار الاصولی السلفي مثل عدداً أكبر من الناس» فإنه هو وحده الذي 
یحظی بالاهتمام والدراسة. وبا أن تيار المثقفين السلمین اللیبرالیین أو التحديثيين لا 
يزال أقل عدداً فانهم يمررونه تحت ستار من الصمت إلى درجة أن الرأي العام 
الأوروبي لا يعرف بوجوده على الاطلاق! بل ویقلل الدارسون الغربيون من حجمه 
أكثر ما يجب وينعتونه بأنه يشل أقلية صغيرة جداً لا تستحق حتى الذکره لأنها غير 
ذات تأثیر على الجماهير الا جتماعية. فهذه اجماهیر تتبع الأصوليين فقط وتحسم المصير 


A1 


أركون - ولکستاین 


السياسي لأنظمة عديدة في العالین العربي والاسلامي. وهکذا یقللون من آهمية القيمة 
الفكرية والفلسفية من أجل تضخيم القيمة العددية أو الكثرة العددية فقط. بل إن هذه 
القيمة الفکرية للتيار لليبرالي کثیرا ما تخب اما تصالح الا هتمام بضجیج التيار 
الاسلاموي السياسوي. فالذي لا يحدث ضجة حوله أو فرقعة كبيرة لا أحد يهتم به 
أو يشعر بوجوده! توجد هنا أكثر من خطيئة معرفية أو استقالة فكرية يرتكبها أولعك 
الذين يُدعَون في الغرب: بکبار علماء الاسلاميات (أي في الواقع كبار المستشرقين). 
فهم فى الواقع یتبعون استر أتيجية واضحة لتغییب وحذف کل ما من شأنه أن یحیذ 
نمو التيار التحرري أو الليبرالي في الفکر والمارسة والمؤوسسات. وگارس هده 
الاستراتيجية بشكل حاص» وكما قلت سابقاء على اجتمعات العربية في منطقة الشرق 
الأوسط. وذلك لأنها مرتبطة مباشرة بالصراعات السياسية والرهانات الاقتصادية 
والمالية ذات الأهمية القصوى بالنسبة للغرب. هذه حقيقة ينبغى أن تقال. فالغرب 
تهمه مصالحه فقط ولا يهمه تحرر الشعوب العربية أو تقدمها أو دحولها الناجح في 
الحداثة. 


وهکذا تنعقد عری تحالف موضوعي بين الناطقين الرسميين في الغرب باسم 
المناضلين الأصوليين الذین يغذون التخیل السياسي الغربي بشعارات الحركية الاسلاموية 
الظلاميةء وبين الأنظمة السياسية فى الجهة الأخرى من التوسط أي أنظمة الحزب 
الواحد التي شجعت على نمو هذه الظلامية بالذات من أجل التعويض عن نقص 
مشروعيتهاء وبين اجماهیر الاجتماعية المهمّشة والفقيرة والمتروكة الها من قبل هذه 
الأنظمة بالذات لكى تتخبط فى بحر من البطالة والعطالة. وبالتالى فلا يبقى أمامها 
من حل إلا التعلق بوهم الإنقاذ الذي تقدمه لها الحركية الاسلاموية الثورية. (من هنا 
بجىء تسمية (الجبهة الاسلامية للإنقاذ) و في اجزاش). هذا التحالف ا موضوعي ذو 
الرؤوس الثلائة يشكل تضامناً غريباً غامضاء وذلك لأنه يتم بين عدة جهات ذات 
مصالح متنافرة. ولكنه يشكل تضامناً مبتاً وفعالا من وجهة نظر تسيير الصراعات 
ا جيو سياسية من قبل الغرب. فالغرب يتحكم بادارة جميع الخيوط من خلف الستار. 
وهو يقيم العلاقات مع جميع التيارات ويحسب كل الحسابات... 

هكذا نرى أن الليبرالية الاسلامية التي تقدم نفسها أولاً وتتصور دورها ساسا 
كطليعة فكرية مناضلة تجد نفسها مضطرة حوض معركة لم تكن تحسب لها الحساب. 
أقصد المعركة مع القوى الايديولوجية القنعة بقناع المناصب الأكاديمية الأكثر رفعة 


راراتب لأكثر «(علمية) والكفاءات لأكثر مهر فهولاء ستشرقود الكبار 


A۲ 


الإسلام, أوروباء الغراب 


المثقف الليبرالي في الخطية ويتراجع عن وظيفته الفكرية النقدية لكي يغطس في 
المماحكة الايديولوجية ويصب جام غضبه على الاستشراق كما يفعل معظم المثقفين 
العرب والمسلمين... بالطبع فإني آبالغ قلیلا في قتامة الصورة وسوداويتها لكي أوضح 
ما أريد قوله بالضبط. ثم لكي أي مدى تشقب تشغب المعركة وتعقد الحالة التي نعيشها. ثم 
لكي أوضح أيضا حجم المغالطات والأحكام المسبقة وسوء التفاهمات التي ينبغي على 
الليبرالية الاسلامية أن تواجهها اليوم. إن معركتها ليست سهلة على الاطلاق» وذلك 
لأنها تخوضها على عدة جبهات من داخلية وحارجية. إن امكانيات التعبير عن التقدم 
ونشر الموقفٍ الليبرالي التحرري في المجالات الفكرية والسياسية والاقتصادية لا ترال 
محدو دة جلا بل ومراقبة بشدة حتی في اجتمعات الااکثر ليبرالية في آوروبا وأميركا 
الشمالية. فما بالك اذن بالمجتمعات الاسلامية حيث لا يزال الموقف الليبرالي بدائياً 
و جنینیا؟! وأعترف هنا بأن تجريتي الشخصية في هذا انجال قد أثبعت ثبعت لي بان هولندا 
هي الاستشناء الوحيد الذي أعرفه. أقول ذلك وأنا آشعر پالسعادة لوجود هذا البلد 
ولسبعة صدره وكرم ضيافته , وأتمنى أن تصبح هولندا ا بحتد‌ی في کل آنحاء 
أوروبا. إن احاضر ات العامة القليلة التى ألقيتها حتى الان فى جامعات امستردام وليدن 
ولاهاي وأوترخت... قد أثارت من ردود الفعل الإيجابية والاهتمام المتنوع والمتزايد 
أكثر من ثلاثين سنة تعليم في السوربون!... وعن طريق القارنة بين هولندا وفرنسا 
اکتشفت حجم الفرق پینهما. وعلمت إ إلى أي مدى يظل اجتمع الفرنسي لامالا 
بوجود عدد كبير من المسلمين الليبراليين على أراضيه. وأما فیما يخص الدولة فانها 
تحرص بالطبع على مصالحها بالدرجة الأولى؛ وتعطي الأولوية بالتالي للمحاورین 
الرسميين في البلدان العربية والاسلامية. وأما اجتمم المدني في البلدان الأوروبية فهو 
أكثر اهتماماً بالمناقشات الصاخبة أو العاطفية الحامية التي تدور حول العمال المهاجرين. 
ولا يولي اهتماماً ذكر لتواجد المثقفين المسلمين الليبراليين الذين لا يتاح لهم إسماع 
صوتهم إلا في مناسبات متقطعة من خلال وسائل الا علام. وبالتالي فان تأثیرهم یظل 
محدوداً ومحصورا جدا: وبالتالی فان اجمهور الاوروبی لا یمود پیز بين مسلم ليبرالى 
نحديئي ومسلم تقليدي متزمت. 


لا يمكن للاتجاه الفكري اللیبرالي أن يشهد اشعاعاً حقيقياً في مجتمع ما أو مجال 
ثقانى معين إلا إذا كان معترفاً به ومدعوما من قبل تيار سياسي عريض 5-7 
اقتصادي مزدهر. ونحن نعلم أن اتضافر هذه العوامل الحبذة لانتشاره في مجتمعات ما 
بعد الاستقلال لا يزال مفقوداً حتى الآن. ولهذا السبب فان المثقفين المسلمين 
المتحررين أو الليبراليين يظلون معزولين وبلا تأثير كبير في مجتمعاتهم. فالأفكار 


At 
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والمواقف العقلية والقيم التي يؤمنون بها ويحاولون إشاعتها تظل مستحيلة على التفكير 
من الناحية النفسية» وأجنبية من الناحية الثقافية» وانقلابية من الناحية السياسية. أقصد 
بانها انقلابية حتى بالنسبة للأجيال الجديدة التي تربت وترعرت في ظل أنظمة الحزرب 
الواحد بعد الخمسينيات أو الستینیات (أو قل آنظمة «الدولة ‏ الوطن - الحزب)). وكان 
يمكن للمجتمعات الأوروبية الليبرالية أن تلعب دور الوسيط الساعد لولا احتقارها 
للشؤون العربية - الاسلامية ولامبالاتها بمصير هذه الشعوب واتباعها لاستراتيجيات 
الطمس والحذف المشار إليها آنفاً. لنضف | إلى كل ما سبق أن الفکر الليبرالي يشهد 
اليوم (حتى في أماكن ولادته وسطوعه في أوروبا الغربية وأميركا الشمالية) الكثير من 
المعارضات والاحتجاجات. كما ويعاني من نواقص عديدة وانصراف أناس كثيرين 
عنه لأن الفکرین والكتاب لم یتوصلوا بعد إلى طريقة ناجعة لتجاوز هذه النواقص 

والرد على تلك الاعتراضات. وثما يدعو للاستغراب والتناقض أنه فى اللحطلة التی 
انتصرت فيها الليبرالية على الشيوعية وسيطرت على العالم بدون منازع وأصبحت 
توجه كل الممارسة التاريخية للبشر وكل الفعالية الاقعصاديق أقول في هذه اللحظة 
بالذات نلاحظ حصول أزمة في العقل السياسي الليبرايي وحيرة ت آمام «نهاية التاريخ) أو 
نهاية نوع معين من أنواع التاريخ. كما ونلاحظ عجز الغرب الليبرالي المنتصر عن حل 
لشاکل التي كانت كامنة أو مؤجلة لوقت طويل» ثم انفجارها حالياً بكل عدف 
وقوة. في الواقع» إن هذه المشاكل كانت مكبوتة أو مقموعة من قبل الأنظمة 
التوتاليتارية الاستبدادية» ولكنها انفجرت الال بعد حلول الحرية والليبرالية المعممة 
(انظر مشكلة يوغسلافيا مثلا أو مشاكل جورجيا وأرمينيا وبقية جمهوريات الاشحاد 


السوفياتى المحتضر). 


لا يمكن للفلسفة الليبرالية الاسلامية أن تنجو من آثار هذا الناخ الجديد القلق 
واللیء بالغموض والفاجات. هذا لاخ الملىء بالتعثر وبأزمة القانون والقيم على 
الستوی الدولي. كيف يكن لنا - نحن الثقفین السلمین المحدثين ‏ أن نتخرط في نقد 
القيمة ومصادر المشروعية الاسلامية في الوقت الذي تفقد فيه أدوات النقد الفکری 
فعاليتها العملياتية؟ كيف يمكن أن نقوم بذلك في الوقت الذي يصبح لعساؤل 
الأحلاقي ذا أهمية حاسمة» وفي الوقت الذي يلجا مود إلى التعلق باسلام مغلق 
ودوغمائي؟ وهم يلجأون إلى ذلك لكيلا يغرقوا في حمأة التفكك والفوضی الشاملة 
التي هي أشد حطرأ على اجتمع من تلك الحالة التي وكثتنا إياها سياسة ة الب 
الواحد! (وهي السياسة التي اتبعت في مرحلة ما بعد الاستقلال ولمدة ثلائين عاماً 
تقریبا). فالشموب بحاجة أيضاً إلى الاطمعنان والأمان» وإلى ۳ أحضان 


/0 


الاسلام» آوروبا؛ الغرب 


هویتها کملجاً يقيها ویحمیها. كما انها بحاجة إلى مبادیء معينة تشدٌّ من آزرها 
وتماسكها وتضامنها. وترداد حاجتها إلى ذلك في آوقات التخلخل الصعبة» أي بعد 
آن تکون قد شهدت ظاهرة الاقتلا ع من الجذور بشکل عنیف «بعد أن تكون قد 
تعرضت للاعتداءات الايديولوجية التکررة وللتدهور الذي أصاب قوانینها الأخلاقية 
والثقافية بشکل لا مرجوع عنه. ضمن هذه الشروط فان السؤال الذي یطرح نفسه 
الآن هو التالی: كيف يكن لنا أن نفكك عن طریق معاول النقد العلمي هذا الاسلام - 
ثلان, هذا الاسلام - اللجا والوسيلة في الوقت الذي یشکل لامل الوحيد بالدسبة 
للایین البشر من رجال ونساء؟ أقول ذلك وبخاصة أننا لا نستطیم آن نقدم عنه بدیلا 
ذا مصداقیة؟ هذه هی حیرتنا» وهده هي پلبلتتا الان. 


هذه هي بعض آنواع التنافضات والصعوبات والیرات التي تواجه اشقفین 
الليبراليين السلمین والتي تجبرهم على اد من جرأتهم لنقدية والتخفیف من لهجتهم 
الاحتجاجية المشروعة؛ وكذلك من انتهاز الفرصة الملائمة للتدخل فى مجرى الأمور 
بشکل بثاء وايجابي. 

ولکننا لا نستطیع أن ننتظر إلى ما لا نهاية ظهور الفرص الؤاتية لكي نشثر عن 
سواعدنا وندخرط في العمل. فهناك مهام ملحة وأساسية ینبغی أن نضطلم بها فورا 
لحي نفتح جتمعات ما بعد الاستقلال طريقها الاثم والناجح نحو الحداثة. وعندما 
أقول الحداثة ة فلا أقصد بها فقط آخر مرحلة من المراحل المحسلسلة زمنياً للفكر 
البشری» وإعا أقصد أيضاً وبشکل أحص موقفاً محدداً للروح إزاء مشكلة المعرفة. ومن 
أهم المهام العاجلة التي ينبغي علینا أن نضطلع بها ونحللها تلك المتمثلة بالشکلة 
الديئية. فيبدو لي أن ترکیز البحث بحول الظاهرة الدينية ينبغي أن تكون له مرتبة 
الأولوية القصوى. أقول ذلك لأن الدين يلعب دوراً هائلا في تشكيل الذات الفردية 
والحياة الجماعية. فالدين؛ وبخاصة الاسلام» هو الذي يشكل بالضبط اللامفكر فيه 
الا کثر كفافة ورعباً وقدما من حيث الزمن. والحالة في الغرب ليست أفضل من هذه 
الناحيةع لأنهم اکتفوا بو ف ص صّة صّصّة الدين؛ أي برمیه في الحياة الخاصة للانسان. لقد 
آرادوا التخلص منه بهذه الطريقة ” ئم أوكلوا أمره إما إلى البكماثة التبحرین الذين 
یشتغلون في معاهد تاريخ الادیان ۷ إلى مسيري آمور التقدیس, أي رجال الدین 
التقلیدیین. ولکن الفرق بين حالة الغرب وحالة الاسلام هو أنه لا یوجد في الاسلام 
ذلك التعويض الثمين والرائع التمثل بوجود الدولة العلمانية وشیوع الثقافة الحديثة في 
شتی الاوساط الاجتماعية للشعب. وبالتالي فان التخیل الديني یصبح هائجاً مطلق 
العنان ولا شيء یضبطه أو يسيطر علیه. وهکذا يستطيع هذا المتخيّل أن يمزج بين 
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أركون نت بو لکستاین 


الانحرافات الايديولوجية الأكثر حطر وبين أسطرة الأمل الأحروي (أو الأمل بالنجاة 
في الحياة الآخرة). ويشكل بذلك خليطاً مرعباً شديد التعبقة والتجییش. 


في مثل هذه الظروف ينبغي على المفكرين الليبراليين في الاسلام أن يجيشوا كل 
طاقاتهم لتشخيص مشاكل الدولة وامجتمع الدني والشخص البشري والذات والفرد 
والقانون والمشروعية وتقوية الوعى التاريخي في مواجهة الهيمنة الطاغية للوعي 
الأسطوري والإعلام الرديء والتوصيل الأكثر رداءة. .. الخ. ويا لها من مهام ضخمة 
وعاجلة وشديدة الجدة بالنسبة للفكر الاسلامى المعاصر. فهو يواجهها لأول مرة بدون 
أي سند سابق إلا تلك الرتکزات البسيطة التي شكلها الفكر الاسلامي الكلاسيكي. 
ولكن هذا الفكر على الرغم من أهميته يظل مغلقاً داخل أسوار الفضاء العقلي 
القروسطي وبالتالي فهو لا يسعفنا في شيء يذكر. وما دام هذا العمل النقدي والبنّاء 
لم ينجز بعد فلا حل ولا خلاص. وینبغی أن يُنْجَر داحل اللغات الاسلامية الأساسية 
(أي العربية والفارسية والتركية والأوردو... الخ). كما ينبغي أن يُديجز داخل الأطر 
الا جتماعية - الثقافية للبلدان الاسلامية. إذا لم ينجر هذا العمل إذن فسيظل السلمون 
يستهلكون النتجات الثقافية الستوردة كما هو عليه حالهم الان. وسوف يظلون 
يعبرون عن غضبهم وإحساسهم بالسخط والرارة تجاه عالم جائر لا يعبأ بهم. 

هذه هي» في خطوطها العريضة» شروط ممارسة الفكر الليبرالي أي الح والتعددي 
في الجتمعات الاسلامية العاصرة. ۱ 


السؤال الخامس عشر 
بولکستاین: نحن نعلم أن هناك فرقاً بين الأرثوذكسية والارثوبراكسية. فالأولى 
نعني الراي الستقیم أو الصحیح؛ والثانية تعني السلوك الستقیم أو الصحیح. ویری 
۳ أن المسيحية متأثرة أكثر بالارثوذ كسية» في حبن أن الثقافة الااسلامية تغلب 
عايها الأرئوبراكسية. وقد دافم برنار لويس عن الاطروحة التالية. یقول باللص الحرفي 
في اللغة الانكليزية: «إن ما يطلبه الاسلام من المؤمنين ليست الدقة الحرفية في الايمان. 
0 لا حلاص للأمة ولقائدها الشرعي. لا ريب في أن الانحراف عر العقيدة كان 
یعتبر شيعا مزعجا ومكروهأء ولکنه لم يكن خطراً ولذلك لا يوجد ما يدعى 
بالا نقسام أو باله رطقة في الاسلام لأنه لا توجد هيئة كهئوتية مؤسساتية ذات هرمية 
مراتبية كما هو عليه الحال في الكنيسة الكاثوليكية. ولا يمكن للمرء أن يتحدث عن 
حر لب الأديان في العالم الاسلامي» لأنها غير موجودة. ومن المعلوم أن حر ب الأديان 
في آوروبا قد قادت إلى العلمنة كحل وحيد. وكان الهدف من تأسيس العلمنة هو 


AY 


ال سللام؛ آوروبا؛ الغرب 


الحيلولة دون انحیاز الدولة لأي عقيدة أو مذهب» ومنم اتباع أي دين من استخدام 
قوة الدولة لصالحهم وحدهم). . أي منم الكاثوليك أو البروتستانت من السيطرة على 
جهاز الدولة. فالدولة ينبغي أن تکون لجميع المواطنين دون استثناء. وإذن فهو یقول با 
معناه: لقد تأثر العالم الأوروبي المسيحي كثيراً من حروب الأديان الطاحنة التي جرت 
أثناء القرنين السادس عشر والسابع عشر. وبالتالی» ولكي يحل هذه المشكلة» فإنه 
اعترع عقيدة لعلمنة من أجل فصل الكنيسة عن الدولة لكيلا يستطيع أي شخص 
بعد الآن أن يحتكر أرثوذ كسية الكنيسة (آو العقيدة الصحيحة للكنيسة) من أجل أن 
یقمم الناس أو یخضعهم. ویری برنار لويس أن هذه مشكلة أوروبية بحا ل ترح 
في العالم الاسلامي. وبالتالي فان العلمنة حل آوروبی لشكلة آوروبية. ثم یقول بأنه لا 
یکن فصل ا جامح عن الدولة في اجتمم الاسلامي كما فصلت الکنيسة عن الدولة 
لسبب بسيط هو أن راجامع والدولة شيء واحد في لاسلام وغیر منفصلين 1 
متمايزين». وبالتالي فمشكلة الفصل لا تطرح نفسها. هذه هي أطروحته باحتصار. فما 
هو رأيك فيها؟ 

أركون: هناك مسائل كثيرة في نص برنار لويس» وهناك تأويلات متسرعة جدا. 
ويلزمني أن أكتب عنها كتاباً كاملاً لكي رد عليها كلها بشكل ملائم أو كاف. 
ولكن الوقت ینقصنی؛ وكذلك المكان. سوف أحاول إذن أن أكون مختصراً ودقيقاً. 

سوف أقول أولاً كلمة عن الشخصية الجذابة لبرنار لويس. إني أعرفه جيداً. وقد 
وصلت معرفتي به إلى حد الصداقة الحميمة ورفع الكلفة. وهو يمتلك ثقافة كلاسيكية 
واسعة يحسده عليها كل من يعرفه أو من يقرأه. إن أسلوبه فى اللغة الانكليزية, 
مسموعاً كان أم مقروءا هو من الشفافية والدقة بحيث أنه يۇش محاضراته ومؤلفاته 
جاحاً سريعاً ومباشراً. ولکنه» كبقية أبناء جيله من المستشرقين» ظل لامبالياً بل ومناوئ 
للعلوم | الا جتماعية او الانسانية ا در ومنامجها أ أقصد بذلك كيفية بارس هله 


فعندما ننظر إلى المقطع الذي استشهدت به نلاحظ غلبة المنهجية التاريخوية 
الكلاسيكية على فکر برنار لويس. كما نلاحظ غياب منهجية العلوم الاجتماعية. 
والشيء المؤسف و أن الا الواردة التي يعبر عنها برنار لويس بکل ثقة تصل إلى 

حد العنجهية» هي مشتركة وشائعة لدى كل الأدبيات الاستشراقية. وهذا يدلك على 
مدی صعوبة مواجهة ۳ هذا التيار الطاغي والراسخ في الغرب» وبالتالي صعوبة 
تقد أفكار جديدة أو تحليلات جديدة حول الموضوع نفسه. 


۸۸ 


ار کون - بولکستاین 


سوف أركز الانتباه ولا على كيفية استخدام برئار لويس وآخرين کثیرین (بمن 
فيهم أنت الذي حاورني الان) لصط لح اسلام. فانتم تستخدمونه باخرف الكبير 
(Islam) (I)‏ بدلا من الحرف الصغیر (ن) (صها). و انم تضحٌمونه جدأ وتهولون 
من تأثیره وأهميته عندما تتحدثون عن الجتمعات العربية أو «الاسلامية). فهو المسؤول 
عن كل شيء» وهو الهیمن على كل شيء. إنكم تتصورونه كذات جماعية جبارة 
تخاو جميع الأشياء, وتفسر جمیم الاشیای وتنظم جمیع الاشیاء بشکل مقدّس يتعذر 

. إنه يبدو كبديل عن الله تعالى كما يتجلى فى القران: فهر يشرع» ويفسر) 

ویستحسن ویرفضی ويدين... الخ. باختصار: إنه القادر على كل شىء. إن هذا 
الخلط بين الإسلام والله شيء متواصل ودائم في التصور الغربي للاسلام. وفي الوقت 
ذاته نلاحظ أن العالم الكبير (أي برنار لويس) ينتقل بکل سهولة ويسر من الاسلام 
إلى العالم الاسلامي دون أن يتساءل عن مشروعية مثل هذا الانتقال. فالعالم 
الا سلامي مشهوم شمولي وضبابي يغطي ده عددا كبيراً مره ۰ اعتمعات واجموعات 
البشرية اختلفة. وهذه الفعات واجتمعات شديدة التنوع والابتعاد عن بعضها في 
الزمان والکان. نها من التباعد والاختلاف بحیت أن مفهوم رالعالم الاسلامي» یفقد 
كل فعالية عملياتية (بمعنى أنه لیس مصطلحا دقيقاً كبقية الصطلحات العلمیة) 
وبالتالی ف, فیصعب استخدامه دون شل احتیاطات كثيرة. 

وینطبق ۳ ذاته على مصطلح الا سلام كما هو شائم لدی الستشرقین. 
فاستخدامهم له یعکس الرژیا اللاتاريخية واللانقدية, أي الرؤيا الايمانية والعقائدية 
الشائعة لدی السلمین آنفسهم. ولهذا السبب فإني أجد نفسي مضطرا باستمرار إلى 
حوض العر كة على جبهتين: جبهة الاستشراق التقليدي. وجبهة الاسلام التقليدي. 
اني مضطر موض المعركة على جبهتین لكي أستطیع فرض استخدام نقدي ‏ أي 
تاريخي - للمصطلح. (مصطلح اسلام؛ فهو ليس بدهي إلى الحد الذي یتصورونه). 

سوف أترك لبرنار لويس مسؤولية تأكيداته وآرائه حول العلاقة الکائنة بين الدليرة 
و حرب الأديان في أوروبا. فالدنيوة (أو العلمئة بحسب المصطلح الفرنسی) ظاهرة 
أكثر تعقيداً ما يظن. وينبغي أن نستخدم أدوات علوم مختلفة لكي نعالجها بشكل 
صحيح. وينبغي بشكل خاص أن نتجنب الغالطات أو الاسقاطات التاريخية التي 
يرتكبها برنار لويس عندما يقدم آراءه العمومية الفضفاضة سواء عن الاسلام أم عن 
أوروبا. 

هكذا نجد مثلا أنه من الخطأ تاريخياً القول بأن «الاسلام لا يطلب من أتباعه الدقة 
الحرفية أو النصية في الايمان: وإنما الاخلاص للجماعة ولرؤسائها المعيئين). فالواقع أن 


۸۹ 


الإسلام؛ آوروبا؛ الغرب 


لامر يختلف بحسب ما ما إذ نظرنا إلى لأمور من خلال الراحل 0 التالية: مرح 
ندعو ها بالفترة الكلاسيكية و هم - ۲۰۸ : ثم المرححلة العشمانية رمن رد السادس 
عشر إلى القرن التاسع عشر) ثم الرحلة العام 3 ونحن نعلم أن الناقشات الحامية 
التى دارت حول الفصل بين الذروة الروحية أو الدينية العليا التي هي من اختصاص 
الفقهاء أو الأئمة المجتهدين فقط وبين السلطة السياسية كانت قد شغلت المسلمين 
طيلة القرون اسشمسة الأولى على الاقل. وهي تشکل الوضوع المركزي لكل 
ا الجدالية العنيفة التي جرت بين السنة والشيعة والخوارج. ويمكن أن نضيف 


صحيح أن هذه المناقشات النظرية لم : تؤد في نهاية المطااف إلى تشکیل مؤسسات 
سياسية مستقلة» كما 3 تؤدٌ إلى الفصل القانونی بين الكنيسة والدولة (أو بين ال جامع 
والدولة). ولکن لا ینبغی أن نفسر ذلك عن طریق وجود مانع أزلي في الاسلام ذاته 
وإما عن طريق عوامل زد الاجتماعي والاقتصادي والسياسي. فينبغي أن لعلم أن 
هذا لا سلام) الذي يثيرونه بمناسبة وبدون مناسبة ويرفعونه إلى مرتبة الأقنوم ليس إلا 
نتاجاً متأخراً للأرثوذكسية الاسلامية وللأنظمة السياسية كنظام الدولة العثمانية 
والصفارية والمغربية والسعودية. فقد أتمت جميع هذه الدول الاسلام واحتکرت 
رأسماله الرمزي لصا حها لكي تعوض عن نقص مشروعيتها أو لكي ترسخ مشروعيتها. 
وقد بلغت عملية تأميم الاسلام ذروتها مع ظهور أنظمة الحزب الواحد بعد الاستقلال 
بدءاً من الاریعینات والمسینات. ويمكن اعتبار البا کستان وال جزائر أكبر مثلین على 
ذلك» فقد بلغت أدجة الاسلام فیهما حدا لا مک تصوره. والسيب هو عدم وجود 
دولة شرعية سابقة في تاريخهماء وعدم إمكانية تدشين نموذج بديل للمشروعية يكون 
قادراً على أن يحل محل السلطة الناتجة عن حرب التحرير الوطنية. (أي السلطة التى 
استلمت الحكم بعد الاستقلال والتى تستمد مشروعيتها من المرحلة السابقة» مرحلة 
الجهاد ضد الاستعمار). 


ولکن ينبغي أن نعمق التحلیل أكثر لكي ند ر تلك الأسطورة القائلة بان فصل 
الكنيسة عن الدولة قد تم دفعة واحدة وبشكل كامل ونهائي. لننظر ولا | إلى ما یقوله 
كبار الاختصاصيين الأوروبيين عن الموضوع. أقول ذلك وأنا أفكر بأعمال جان بوبيرو 
واميل بولا في فرنسا عن منشأ العلمنة وكيف طبقت. فهما يعترفان بأن العلمئة كانت 
عبارة عن تسوية وسطی بين الكنيسة والدولة» تسوية تحدد لكل منهما مجاله الخاص 
الذي يحق لها أن تسيّره وتمارس وصايتها عليه. وكانت هذه العسوية عميقة قلیلا أو 


٩م‎ 


أ رکون - بولکستاین 


كثيراً بحسب البلدان (بمعنى أنها كانت لصالح الدولة وضد الكنيسة بشکل يقل أو یکثر 
بحسب السلد الاوروبی العني. ففي فرنسا مثلاً كانت أقوى بکثیر من بقية الدول 
الأوروبية الأخرى). وحتى بعد تأسيس النظام العلمانی فان التعاون أو تبادل الخدمات بين 
الدولة والكنيسة لم يعد مستبعداً. وكذلك التنافس فإنه ظل قائماً من أجل جذب المجتمع 
المدني وكسبه إلى صف كل منهما. انظر بهذا الصدد حالة المانيا وانكلترا وايطاليا... 
الخ. بمعنى أن القطيعة لم تحصل بشكل حدي وفوري كما يتوهم البعض. وإنما كانت 
نتيجة سيرورة تاريخية طويلة ومعقدة. كان الفصل نتيجة عملية جراحية صعبة جدا. 


ثم هناك ما هو أهم من ذلك لأنه يمس العمق الفلسفي للأشياء. فالسياسي يقع في 
قلب العامل الديني, والديني يقع في قلب العامل السياسى» لان الديني هو الکان 
الذي يتحقق فيه التقديس عن طريق الشعائر والطقوس والاحتفالات. وإذا ما قرأنا 
التوراة والأناجيل والقرآن قراءة انتربولوجية حديئة تبين لنا بكل وضوح ذلك التمفصل 
لبنيوي والوظائفي الفعال بين العاملين السياسي والديني» وذلك على مستوى المرحلة 
التأسيسية للأديان. انظر بهذا الصدد ما قلته عن سورة التوبة في کتابی : رافاق مشرعة 
على الاسلام). هذا فيما يخص العلاقة بن كلا العاملين أثناء ظهور الأديان وانبثاقها 
لأول مرة. وأما فيما يخص العلاقة بينهما في آخر مرحلة وصل إليها التطور التاريخي 
في أوروباء فانظر ذلك الكتاب الجماعي الرائع الذي صدر تحت اشراف بيبر نورا في 
ستة أجزاء بين عامي ۱۹۸4 - ۱۹۹۳ عن دار نشر غاليمار. عنوان الكتاب: «مقامات 
الذاكرة» أو «مواضع الذاكرة). ويبين لنا هذا الكتاب كيف أن فرنسا العلمانية 
والجمهورية قد انتخبت واصطفت أسماء بعض بعض الأبطال والشخصيات والأحداث 
واللحظات التأسيسية الخاصة بالمشروعية الجمهورية من أجل ترسيخها وتسجيلها في 
الذاكرة «القومية) أو الوطنية. وقد استخدمت لذلك طقوساً واحتفالات وشعائر معينة 
تذكرنا بطقوس الدين الذي حذفته الدولة الجديدة من على سطح المسرح السياسي. 
فاحریات والالیات الستخدمة ملع الشروعية على النظام السياسي وتأسيس العقائد 
الايمانية تظل هي هي ولكن مضمون التنظیرات والأدوات اشهومية ومواتف 
سین للنظام الجمهوري الجديد وخطاباتهم تتغیر, وعندما نجد أنفسنا اليوم أمام 
الأزمات الحالية للنظام الديمقراطي فاننا نسمع بعضهم ينادي بضرورة توافر الزید من 
الاحلاق؛ والمزيد من المصداقية لدى القيادة الفكرية والقضائية والروحية فهناك فضائح 
أحلاقية كبيرة حتی في الأنظمة الديمقراطية. انظر حالة فرنسا مؤخراً. بمعنى آحر فإن 
التاریخ او مستجدات التاريخ تضطرنا لإعادة تفحص مشكلة كنا قد اعتقدنا أن 
التطور الأوروبي قد حلها منذ زمن بعيد. في الواقع آن الثورات الأوروبية الحديثة 
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كانت قد طمستها. تتلخص هذه المشكلة فیما یلی: كيف يمكن إيجاد معنی ما 
للوجود البشري؟ كيف يكن أن نحدد غايات متعائية للعمل التاريخي؟ بالطبع فأنا لا 
أقصد بكلامي هذا العودة إلى الوراء أي إلى التعالي والتقديس الوهمي للأديان 
التقليدية. ولكن الفلسفة الذرائعية والوظائفية التي تقبع حلف الممارسة السياسية منذ أن 
تم حذف کل أشكال التعالي يعرض بشريتنا لعمزقات لا نهاية لها. أقصد بذلك أن 
لانسان لم يوجد على سطح الارض فقط من أجل تحقيق آکبر قدر من المردودية 
لاقتصادية ومن أجل تشغيل الآلات والاستمتاع بحياة الاستهلاك إلى أكبر حد 
مکن. ويبددو أن غائية الحياة في الجتمعات الغربية الرأسمالية المتقدمة قد أصبحت 
هكذا: + آي * تحقيق المزيد من الربح المادي وعدم امالاة بوسائل التو صل إلى هذا الربحء 
هل هي أخلاقية أم لا. ثم عدم البالاة اطلاقاً بالآحرين» أي بالشعوب الأخرى التي 
تعن تحت وطأة الجوع والحرمان والفقر. فالعقلية الذرائعية السائدة الآن في الغرب لم 
تحذف فقط الغائية الأخروية للأديان التقليدية وما حذفت أيضاً كل غائية أخلاقية أو 
روحية. وأصبحت تستهزیء بكل ما ليس ربحاً ماديا» أو صفقات تجارية» أو فعالية 
مادية وتكنولوجية. 


۱ بولكستاين: أستاذ أركون: أنت تقول بأن العالم الاسلامي لم يساهم في عملية 
الدّنيوة أو العلمنة. لاذا؟ 


آرکون: نعم . هذا فصل من فصول التاریخ لم یکتب بعد. ولکن آود أن آلفت 
انتباهك إلى أنك تعود لاستخدام مصطلح العالم الا سلامي من جدید. وکما قلت لك 
سابقا فان العالم الاسلامي شاسع واسع» وهو شدید التنوع والا حتلاف إلى درجة أنه 
يصعب علینا تبي مثل هذا المصطلح. فاتصطلح الذي لا يدل على حقيقة منسجمه 
أو کیان موحد ليس مصطلحاً فعالاً ولا شعَالا. فأنا لا أستطيع أن أتحدث لك هنا عن 
أندونيسياء وهی قارة لوحدها وتشكل أكبر دولة «اسلامية) من حيث العدد. ولا 
أستطيع أن أتحدث لك عن تلك رالاقلیة) الاسلامية الضخمة في الهند) ولا عن 
المسلمين في بنغلاد يش أو البا کستان. .. أقول ذلك على الرغم من أن عدد المسلمين 
في كل واحد من هذه المجتمعات يتجاوز اليوم المائة مليون نسمة! وإذن فعن أي «عالم 
اسلامي» تريد أن أتحدث؟ سوف أقترح عليك أن نقصر طموحنا في هذه الدراسة 
على تناول العالم الايراني - التركي - العربی - البربرئ. وهذا بحد ذاته نطاق جغرافي - 
تاريخي شديد الاتساع ويتجاوز حتى امكانياتنا في الفهم والاستيعاب. ولكن مع ذلك 


1 


أركون - بولکستاین 


دعنا نحصر اهتمامنا به» فهو متجانس تاريخيا ویتمیز بصفات مشتركة ودائمة نمة. فهدا 
النطاق هو الذي شهد ظهور الحضارات التوسطية والشرق اوسطية الکبری وتشکلها 
و تو سعها, و هو الذي سهد ظهور أديان لوحي الکبری من يهو ديه و مسيعحية 4 »اسلامیف 
كما وشهد أيضاً الزرادشتية والانوية. وهو الذي شهد ظهور الانظمة القانونية والفنون 
المعمارية و لري الزراعة والاداب. وكلها أشياء ا وشاعت حتی رصل 
الأفكار 1 والتصورات والقيم والفنون واماط ۷۳ داخحل ذلك النطاق الجغراني 
الوأسع الار جاء. كما ونعلم بأن آوروبا القرو ن الوسطی تین بالكثير للإسلام ولعطائه 
الحضاري. والسؤال الهام الذي يطرح نفسه هنا هو التالى: لماذا تخلف هذا الفضاء 
الغنى جداً بالامكانيات الثقافية والفكرية والعلمية والتقئية والاقتصادية عن ركب 
الحضارة والتقدم, تاذا أصبح في المؤخرة بعد أن كان في المقدمة؟ لاذا ظل على 
هامش الحركة الحضارية التى نهضت بأوروبا الغربية وحدها بدءاً من القرن الثالث 
عشر؟ كانت الباحثة جانيت أبو لغد قد قدمت عناصر أولى مهمة جدا للإجابة عن 
هذه الأسعلة ئي كتابها: (قبل الهيمئة الأوروبية). وأما المؤرخ الفرنسي الکبیر فير نان 
بروديل فقد قدم ایضاحات تاريخية أكثر اتساعا وشمولية فى كتابيه الكبيرين: 
«المتوسط والعالم العوسطی في عهد فيليب الثاني طبعة ثانية» .)١1717‏ ثم: «تاريخ 
الحضارة المادية). ثلاثة اجزاي AA‏ 


ولكن المرحلة التي تتطلب تفحصاً أكثر عمقا من أجل الاجابة عن هذا السؤال 
هی الرحلة العثمانية ۱۰۱۷ - 5 1557). لاذا؟ لأنها هي التي رافقت الصعود الذي 
۳ يقاوم للحدائة في آوروپا؛ صعود متدرج ومتواصل دون تقطع منذ القرن لسادس 
عشر. قلت رافقتها وكان الأصح أن أقول: تزامنت معها. ذلك آنها لم تفعل شیعا 
لكي تلحق بها أو توازيها. وكانت في ذلك الوقت تسيطر بشكل مباشر أو غير مباشر 
على مقدرات ذلك النطاق الجغرافى ی الواسع الأرجاء والمدعو «بالعالم الاسلامي) 
(سيطرتها على ايران والمغرب الأقصى كانت غير اشر لقد سیطرت على تلك 
المنطقة الايرانية - العربية ‏ التركية ‏ البربرية حتى القرن التاسع عشر دون أن تساهم 
في تطويرها أو تقدمها. وهكذا بقینا متخلفين جداً عن النجاحات الهائلة التى حققتها 
أوروبا على مختلف الأصعدة: من علمية واقتصادية وسياسية وقالونية وفكرية. ولم 
تفعل الامبراطورية العثمانية أي شىء لردم هذه الهوة التي ما انفكت تتسع وتتزايد بين 
ضفتی البحر الأبيض التوسط کلتیهما. ولذا أرجو ألا نتهم مرة أخرى هذا ات 
(الاسلام) ولعتبره المسؤول عن کل شیء: : أي عن تلك اللامبالاة أو اجمود ماه ما 


۹۳ 


الإسلاعع ورو با الغرب 


بيحدث من طفرات نو ية جاأسرمة في عالم قريب (أوروبا). كانت السيذة مادلين س . 
زيلفي قل در سب هله الأسباب المعقدة فى در اسةه أكاد ية متعمقهة. . وينيعي نعميم 


منهجیتها على كافة المجتمعات الواقعة ضمن دائرة الامبراطورية العثمانية أو المضادة 
لها. عنوان هذه الدراسة هو: «سياسة العبادة: رجال الدين العثمانيون في العصر ما 
بعدالکلاسیکی) (: ۰ - ٠٠ل[‏ ). مینابو لیس ١‏ 


وتخبرنا هذه الدراسة أن العلماء (أي رجال الدین) کانوا یشکلون طبقة طفيلية 
محافظة ومهيمنة. وقد وصل الأمر بهم إلى حد احتکار السلطة القضائية بشکل 
عائلی ورائی. وسمح لهم السلطان العثماني بذلك مقابل تقدم الولاء له وخلع 
المشروعية اللاهوتية على سلطته المركزية (في الواقع أنها مشروعية ایدیولوجية بحتة 
ولیست دينية أو لاهوتية). وفی الوقت ذاته كانت أوروبا تد نضح بالمفكرين النقديين 
الاحرار: من أمثال سبینوزا» لايبنتز» هوبز» جون لوك» ویر روسوء مونتسکیو... 
الخ. هذا يعني أن الوظيفة التحريرية النقدية التي مارسها هؤلاء الفکرون الکبار كانت 
مستحيلة على التفکیر في الجهة (الا سللامیة) عربية كانت أم تركية أم فارسية أم بربرية. 
أضيف إلى ذلك قائلا بان البورجوا ازية الرأسمالية التي كانت تدعم هذه الأفكار 
الليبرالية (أي التتحررية) في الجهة الأوروبية وتساهم في إذاعتها ونشرها ضد النزعة 
المحافظة والانغلاقية لطبقة النبلاء والا كليروس» لم يكن لها أي وجود في اجهة 
را لا سللامیة) (است‌خدم ضد رغبتي نعت (الاسلامية) الذي يخبی ء ته في الواقع قو ی 
اجتماعية واليات سوسيولوجية وثقل تاريخي لم يحلل حتی الآن ولم يُدرّس). هذه 
هي بعض العوامل الداحلية التي ساهمت في هيمنة التخلف والجمود على الجبهة 
الا سلامية. ولکن ينبغي أن نضیف ال ليها العوامل اخارجية التي لعبت دوراً في هذا 
التخلف أيضاً. فالعوامل الداخلية» على آهمیتها لا تستطیع لوحدها أن تفسر لنا سبب 
الرزوح الدائم لنزعة امحافظة الفكرية والا جترار لکرور للعبة الالیات الاجتماعية امحلية 

فى اجهة الاسلامية. فقد كان التنافس حاداً جداً بين العثمانيين والأوروبيين من أجل 
الهيمنة على حوض البحر الأبيض التوسط ومنطقة البلقان. وكان ضغط أوروبا كبيرا 
على الجهة الاسلامية ما أدى إلى تجميد الأمور فيها أكثر فأكثر. ثم حسمت المعركة 
لصالح أوروبا كلياً نیما بعد ودخلنا في عصر الفتوحات الاستعمارية التي زادت الطين 
بلة وأدت إلى استطالة حالة الجمود والهمود فى المجتمعاث العربية والاسلامية قاطبة. 
و استمرت هذه له حتي مجیء عهد لاستتلالات عام ۱٩۲۱ 156٠‏ . 
(فالتهدید الخارجي يژدي إلى الانکفاء على الذات وپرسخ نزعة احافظة الفكرية ويمنع 
انبغاق الفکر النقدي ا). 


۹ 


أركون 5 بو لکستاین 


سأذهب إلى حد القول بأن الاسلام كدين (أي كجملة من الطقوس الشعائرية 
والعقائدية التي تهدف إلى تقريب الانسان من الله) ما انفك طيلة تاريخه آبدا» أي 
منذ ولادته وحتی اليوم» پستخدم من قبل الفاعلين الاجتماعيين» أي المسلمين» کاداة. 
أقصد بأنه استخدم دائماً كأداة لايديولوجيا الكفاح التي كانت تدعی بالجهاد سابقاً. 
فقد استخدم كأداة كفاحية من أجل تو سعه الاول و فتو حانه 1۳ Yo»‏ تقریبا) 
ثم استخدم كأداة كفاحية ضد حملة استرجاع اسبانیا في الأندلس والغرب الکبیر. 
م استخدم کاداة كفاحية ضد الصليبيين في منطقة الشرق الأوسط. ثم استخدم 
کاد اة كفاحية من أجل تو سعه الثاني فی العصر العشماني الاول وحتی الهزيمة الکبری 
آمام الأوروبيين في معركة ليكانت عام ١ه ٠ .)١‏ ثم است‌خدم فيمأ بعد كأداة للحماية 
الذاتية بعد القرن السابع عشر. ولكن الكفاح لم ینته بعدئذ. فها هی افر کات 
الاسلاموية رو الأصولية) تدشطه من جديد في عصرنا الراهن عن طریق است‌خدام 
نتف متقطعة من المعجم الديني القديم والعقيدة التقليدية الموروثة. إنها تستخدمه ضد 
الأنظمة الحا كمة والدول القومية والامبريالية (أي التوسعية) التي هثل الصرب آخحر 
بجسيد لها. 

هكذا نرى مدى تعقد هذه المغامرة التاريخية ومدى تداخخل الخيوط والعوامل 
وتشعبها. كما ونرى مدى فقرنا المدقع في المعلومات والتحليلات الجادة للأمور. 
فاجتمعات العربية والاسلامية تظل غير مدروسة وغير مفهومة حتى الآن. ولكن ذلك 
لا هنم مراكز القرار الغربية من مواصلة استراتيجياتها في الهيمنة على العالم» ولا ینم 
المناضلين الاسلامويين من رفع الصوت احتجاجاً وغضبا ولا ینم الصحفيين الأجانب 
من تقديم سيل من التعليقات والتقارير عن الوضع اليومي في الجزائر ومصر والسودان 
وایران... الخ. كما لا يمنع العلماء المستشرقين من تقديم التفسيرات الموضوعية حول: 
لاذا يظل الاسلام خطراً على الغرب؟ لكأن عالم الاسلام في ضعفه الراهن يستطيع أن 
يهدد الغرب!... 

وكل هذا يشكل فى الواقع جزءا لا يعجزأ من الحداثة التي يقدمونها دائماً وكأنها 
حلاص للعالم. ينبغي أن نقوم أيضاً بنقد للحداثة وممارساتها الايديولوجية والسلطويت 
ولبس فقط بنقد التراث الديني التقليدي. فالحداثة ذات وجهین وجه محرری انساني» 
ووجه أناني نفعي . 
السؤال السابع عشر 

بولكستاين: ولكن لم تحصل في الاسلام حروب دينية... 

۹۵ 


الإسلام» أوروباء الغرب 


أركون: أرجوك! دعنا نظل على الأرضية التاريخية والاجتماعية؛ بمعنى آخر: دعنا 
نکون مؤرخين محترفین وسوسیولوجیون يقظين. وينبغي ولا أن نتحاشى المغالطة 
التاريخية فلا نقارن بين الأشياء إلا إذا كانت تحتمل القارنة فيما بينهاء والا فسوف 
نخطی ء التحلیل والنظر. لا ریب في آن القانون الاسلامی قد كفل لاهل الکتاب من 
يهود ومسیحیین حقوقاً لا نجد لها مشيلا في أوروبا السيحية آنذاك. كان ذلك في ظل 
نظام الخلافة. هذه حقيقة واقعة لا هکن لاحد إنكارها. ولکن الحرب الضروس جرت 

بين المسلمين أنفسهم. وقد حصل اضطهاد د كبير للفعات غير السنية؛ ولا تزال آثاره 
بادية للعيان حتى يومنا هذا. انظر ما حصل للخوارج مثلاً أو للاسماعيلية أو للشيعة 
الا مامية» فقد ذاقوا طعم الهوان من ملاحقة السلطات السنید. يكفي آن نلقي نظرة 
على وضع الإباضيين في المزاب أو جربة أو جبل النافوسة أو امارة عمان لكي نتأكد 

من أن الاضطهاد الأموي لا يزال حيا في الأذهان والذاكرة. وبالتالى فان حروب 
الأديان أو المذاهب ليست مقصورة على أوروبا واضطهاد الكاثوليك للبروتستانت طيلة 
عدة قرون في فرنسا مثلا. 


صحيح إن صعود النزعة الفردية في أوروبا وكذلك اقتئاص الحريات وانتشار 
البر و تستانتية وتزايد أهميتها ني مواجهة السلطة العقائدية الكاثوليكية» كل ذلك قل 
جعل الصراع اکثر عنفا ولکنه كان أكثر انتاجية وخحصوبة في اوقت ذاته. فقد ولدت 
هذه الصراعات حریات جديدة في آوروبا وبالتالي فلم تكن عبفا ولم تذهب سدی» 
ولم تكن كلها سلبية. ينتج عن ذلك أن الجدلية الاجتماعية والسياسية التي حصلت 
في آوروبا لا تشبه ما حصل : فى اجال الاسلامي. فقد أدت في أوروبا إلى اقتناص 

حق التفحص الحر أو النقد الحر للعقائد. بل واتسع هذا التفحص ار لكي يشمل 
الکتایات المقدسة ذاتها. كما وشمل سلطة الدولة. ولكن لم یحصل أي سي ء من هدا 
القبيل في الاسلام. فحق التفحص الحر أو حرية الضمير لم نتوصل | إليهما حتى الان 
في السیاق «الاسلامي). ولكني أقول هنا وأكرر القول بأنه ليس (أقنوم الاسلام) هو 
الذي منم ذلك. هناك أسباب آحری عديدة يطول الخوض فیها. فلو كان اسلا 
یختلف عن المسيحية جوهرياً أو أزلياً كما يزعم البعض لما حصل الاضطهاد د الدینی 
والمذهبى داحل المسيحية ذاتها ولمدة قرون طويلة. ولولا النهضة العلمية والفكرية 
والاقتتصادية و التکنو لوجية لأوروبا لا استطاعت أن تتخلص من حروب الأديان ومن 
الحساسية الذهبية القروسطية التعصبة. وعندما حصل مثل هذه النهضة في اجتمعات 
العربية والاسلامية فانها ستتمکن من تجاوز الحساسية القروسطية للمذاهب والطوائف 
الدينية. واذن» فالعملية معقدة وطويلة وتتداخل فیها عدة عوامل لا عامل واحد. 


5 


آرکون - بولکستاین 
بولكستاين: إذا كنت قد فهمتك جیدا فان هذا ی يعني أنه لا توجد أرثوذكسية في 


الاسلام. وهنا تلتقي بأطروحة برنار لويس التي تقول بأن الأرتوذكسية حكر على 
العالم السيحي. 


أركون: أبداء أبدا. هذا شيء غير صحيح على الاطلاق. هنا أجد نفسي في تضاد 
كامل مع برنار لويس. أقول ذلك وبخاصة إذا كان المقطع الذي استشهدت به غير 
متزوع من سا بشكل تعسني, وذلك أن رنار لويس يعلم جیدا بان شرع من 
عتلفت الفرق تایب ركان طویلا وریا كما يحصل في كل لأديان 7 
ار تبطت بر هانات کبری من أجل السلطة. 


لننظر إلى المسألة عن کثب. نلاحظ أولاً من وجهة نظر ثيولوجية أنه لا يمكن أن 
نوجد إلا أرثوذ كسية واحدق أي اسلام مسعحيناح و احد» وما عد أهة فمنحرف وضال. لا 
للوحي. وهذا التاويل الوحيد الصحيح هو الذي يج للمؤمنين آن یسیروا على طریق 
الهدی أو على «الصراط المستقيم) بحسب تعبير القران نفسه. والصراط المستقيم هو 
الرأي المستقيم ذاتهء أو قل إنه تجسيد له. وبالتالي فلا يوجد فصل فى الإسلام بين 
الأرثوذكسية والأرئوبراكسية كما يزعم برنار لويس» فالقول والعمل ينبغى أن يكونا 
مدسجمین. ولکن ماذا يحصل إذا نظرنا للآمور من وجهة نظر سوسیولوجی: ولیس 
تپولوجية أو لاهوتية تقلیدیة؟ عندئذ نری أنه قد وجدت في تاريخ الاسلام عدة 
أرثوذكسيات متنافسة ا أرثوذكسية واحدة. ركلها دعي احتكار لاسلا م الصحیح أو 
مغلا أن لسن الذي رسخوا مهم في ظل الحلاقين اأ والعباسية وشكلرا 
الأغلبية» قد رموا فى دائرة البدعة أو الهرطقة كل الفعات والمذاهب الأخرى. وعندما 
وصل الاسماعيليون الفاطمیون إلى السلطة فى (افریقیا) (أي فى تونس أساسا) 
والقاهرة فإنهم فعلوا الشیء ذاته تجاه السنيين وبقية المذاهب الأخرى. ولا تزال المسألة 
مطروحة حتى يومنا هذا. انظر مثلاً إلى التنافس الكائن الآن بين ايران التى أصبيحت 
إمامية من جديد في عهد الخميني» وبين العربية السعودية السئية الحنبلية. هكذا نجد أن 
الرموز التاريخية العتيقة قد برزت إلى السطح بكل قوة وأعيد استخدامها وتشیطها من 
جديد من قبل كلا الطرفين. لقد أعيد استخدامها كأداة حرب و کاستر اتیجیات 


1۷ 


الر سللام) آورو با الغرب 


جغرافية ‏ سياسية أو جيوسياسية من أجل السلطة والهيمنة. و نحن نعلم أن الغرب» 
(وبخاصة الولايات المتحدة الأميركية) يلعب دوراً كبيراً في تحريك خیوط هذه 
الاستراتيجيات. ولكن الشيء الهم بالنسبة لمؤمني القواعد هو تلك (الأرثوذكسيات) 
المحدّدة من خلال العقائد الايمانية القروسطية. فهي التي تهيمن على مشاعرهم 
وتجيّشهم وتجعلهم قابلين للاندفاع وتقديم أعظم التضحيات (أي أرواحهم في الواقع). 


فيما يخص هذه المسألة المهمة» مسألة الأرثوذكسية؛ أحيل القارىء إلى دراستي 
المنشورة في کتاب (نقد العقل الاسلامي) بعنوان: «من أجل توحید الوعی الاسلامي). 
وأود أن أوضح هنا موقفي المختلف عن موقف الاستشراق الكلاسيكي فيما يخص 
حلیل مسألة الأرثوذكسية. فالواقع أن هناك طريقتين لكتابة تاریخ لاسلا طريقة 
المسلمين التقليديين آنفسهم > وطريقتي أنا. ولكن أين هي طريقة المستشرقين؟ ٠‏ فى الواقم 
إنهم يسيرون في غالب الأحيان على خط المسلمين التقلیدیین فيكتفون بنقل خطاباتهم 
وآرائهم إلى اللغات الأجنبية دون أي تحليل تفکیکی لبنية الطاب ومضمونه. وام 
طريقتي» أو منهجيتي إذا شعت؛ فتترکز على تفكيكٍ المسلّمات الضمنية التي تقبع 
حلف كل خطاب أو كل كتابة. ها يكمن لفق الأساسي بيني وبين الستشرقين. 
نهم لا یندخر طون انخراطا ابستمولوجیا کامله في مجال دراستهم معتبرين أن ذلك من 
شأن المسلمين أنفسهم. وآنا اعتبر ذلك استقالة علمية وأدعو إلى الانخراط العلمي 
الکامل و تحمل المسؤولية بالکامل. فالنهجية الاستشراقية الكلاسيكية تكتفي ۳ 

عقائد المسلمين كما هي إلى اللغات الأوروبية من اجليزية وفرنسية وألمانية. .. الخ. نها 
تكتفي بالنهجية الو صفيت أي الخارجية والحيادية الباردة التي تلامس موضوعها مسأ 
حفیفا من الخارج. وهكذا ينقلون عقائد الفرق أو مواقف كل مذهب من المذاهب 
الاسلامية كما هي. . ثم یتحدئون عن مجاحاتها وإحفاقاتها دون أن يضعوا الترتيب (أو 
التصنيف) الكلاسيكي للفرق على محك التساول والشك. . فهم یثبنونه كمأ هو أى 
كما يتبناه المسلمون التقليديون أنفسهم. فهناك أولا الأرثوذكسية التي نمثل المذهب 
الصحیح أو الخط المستقيم» وهناك ثانياً «الطوائف» أو «الهرطقات» أو «العقائد 
الشعبية» التي إما آنهم بهمشونها ویطردونها من الرکز باعتبار آنها تشکل عقبات تنبغي 
إزالتهاء وإما آنهم يطمسونها كلياً في العدم التاريخي أو عتمات التاريخ. هكذا نجد 
مغلا أن السئّيين قد احتكروا كليا مفهوم الا سلام لصالحهم نظرا لأنهم یشلون الأغلبية 
من حيث العدد؛ ثم لانهم سیط رو | سياسياً عن طربق خلافة بغداد اولا ثم خحلافة 
قرطبة من بعد. ولكن لا نستطيع اطلاقاً أن نقول بأنهم متفوقون من الناحية اللاهوتية 
(اي الدينية) على بقية المذاهب والفرق التي ظهرت في القرون الهجرية الخمسة 


1/ 


أركون 3 بو لکستاین 


الاولی. . فهم معنیون بالإعتراضات نفسها من الناحية التاريخية والخلل نفسه في 
المصادر والضياع الأبدى نفسه للوئائق ى الاولی» مثلهم في ذلك مثل بقية الطوائف أو 
المذاهب. كان المستشرق الفرنسي هنري لاوست قد قدم عرضاً تصنيفياً دقيقاً و جیدا 
ختلف الفرق في كتابه المعروف «الانقسامات في الاسلام). ولكن استعراضه 
لتصنيفي للفرق الاسلامية لا یتجاوز کونه مجرد كتابة بطاقة تعريف (فيشة) لكل 
فرقة. إنها بطاقات تعريف وصفية أو خارجية متجاورة إلى جانب بعضها بعضا. 
ولیست هناك أية محاولة للتحليل المعمق أو للتفكيك أو للتركيب. على عكس ذلك 
جد الكتاب الأساسي والحاسم الذي أصدره موخراً المستشرق الألماني الكبير: جوزيف 
فان ایس بعنوان: «اللاهوت واجتمم في القرنين الثاني والثالث للهجرة: تاريخ الأفكار 

الدينية في الاسلام الاولی»» الاجزاء الثلائة الأولى منشورات «باند) في برلین ۱۹۹۱ 
۰ ۱۹۹۳ وسوفا تصدر ثلاثة أجزاء أخرى لاحقة. وهذا دلیل على مدی ضخامة 
الشرع_ وأهميته. إني أعتبر هذا الکتاب من الأهمية بمكان بالنسبة لتاريخ الاسلام. 

وذلك لانه یزاوج بشکل رائع بين غنى المنهجية الفللوجية الااکثر صرامة وبين 
مكتسبات علم الاجتماع التاريخي المطبق لأول مرة بكل كفاءة ومقدرة على تاريخ 
الفكر الاسلامي في مراحل تشکله الاولی . ولکن للااسف فان الكتاب يستعصي على 
الجمهور العام نظراً لتبحره العلمي وهوامشه الطويلة وعلژ مستواه. وينبغي أن يجيء 
شخص آخر لكي يشرحه ویبشطه حتی یصبح في متناول القاریء العادي أو حتی 
الثقف ربا. وهذه هي مشكلة الکتب الکبری التي تشکل فتحاً في تاريخ الفکر, 
ينبغي تبسیطها لیس فقط من أجل استخلاص الدروس النهجية التي تنطوي عليهاء 
و أيضاً من أجل الاطلاع على المعلومات الجديدة التي تحتویها. وهي معلومات تنشر 
لأول مرة عن تلك الفترة التكويئية والأساسية من تاريخ الاسلام. وإذا ما عرفت جیدا 
فإنها ستتيح تعديل النظرة التقوية والايديولوجية والمتقطعة التي تهيمن على أوساط 
لسلمین وعلى أوساط الغرب في أن معا 


أريد أن أتوقف هنا لحظة لكي أقول ما يلي: إن النقد التاريخي واللاهوتي 
والفلسفی للأرثوذكسيات الاسلامية بكل أنواعها يشكل الشرط الضروري الذي لا 
مندوحة عنه من أجل تغيير الوضع في أرض الاسلام. أقصد من أجل الانتقال من 
مرحلة الفكر الاسلامي المغلق والدوغمائي الذي يهيمن علینا اليوم» إلى مرحلة الفهم 
ا لحديث» والواسع للظاهرة الدينية. وهذا الفهم الحديث لا بد وأن يربط الدين ببقية 
العوامل والقوى التي تؤثر على اجتمعات البشرية وتساهم في تحريك التاريخ (أقصد 
العوامل الاجتماعيةع والاقتصادية والسياسية» والبيئية؛ والديمغرافية...). أقول ذلك 
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الا سالام آوروبا؛ الغر ب 


و پخاصة آن التصورات الا کثر دوغمائية عن الا سلام قد آحذت تنتعش من جدید على 
ننجز عملية الانتقال - أو الطفرة النوعية هذه ینبغی أن نکمل النهجية الوصفية 
والسردية للاسلامیات الكلاسيكية» بالنهجية الحديثة في علم التاریخ والعلوم الانسانية 
الإشكالي الذي يدرس بشکل نقدي کل فترة ویکتشف الحدود الفاصلة فیها بين ما 
بكل تمكن واقتدار تاريخ الفکر الغربي وکل التشکیلات العرفية أو الابستمولوجية التى 
تتابعت عليه منذ القرن السادس عشر وحتی الیوم (دراسة الابستمية أو نظام الفکر 
.(êpistemê‏ 
انظر : «الکلمات والاشیاء) غالیمار» ۱۹۲۲ . 


1۷۲: Foucault: Les mots et les choses. Gallimard, 1966. 
السؤال التاسع عشر‎ 


بولكستاين: منذ البداية استولت الدولة على الاسلام بعکس المسيحية. وهذه 
حقيقة مهمة جدأء ولها انعكاساتها. أود أن أسألك: هل ظاهرة الدَّنْيَوة أو العلمنة 
ضرورية من أجل تقدم الاسلام؟ أقصد من أجل تقدم المسلمين والمجتمعات الاسلامية. 


أركون: من الواضح أنه بعد كل ما قلته سابقاً فإن إثارة حل العلمنة أو الدَلْيّوة ليس 
کافیأء على عکس ما تظنه بعض الاتجاهات السياسية الاختزالية. إن إلحاحك على 
ضرورة أن ينفتح الاسلام على العلمنة يمثل بالفعل رژیا براغماتية حاصة برجال 
السياسة» ولكنها تبسيطية كما سترى معي فيما بعد. وبا أن العلمنة في فرنسا تشكل 
مفتاح كل فكر مقبول» فان المسؤولين لا يكتفون بدعوة المسلمين إلى علمنة طرائقهم 
في التفكير والعيش» وإنما يطلبون منهم اعلان اعتناقهم للعلمنة بشكل صريح 
ومكشوف. وذلك لأنهم يعتقدون بأن وحدة الأمة الفرنسية والمثال الجمهوري الأعلى 
سوف يكونان مهددين بدون تحقيق هذا الشرط. وبالتالي فهم یفرضونه بشكل مسبق 
من أجل دمج الجاليات الاسلامية أو القبول بها. 


على كل هذه الأقوال سوف أسجل أولاً الملاحظ التالية: إن مسلمى فرنسا يقبلون 
الجمهورية أو يعلن العصيان ضدها. بل إن آعدادا مترايدة منهم قد أصبحت تعلن 


۱۰+ 


ا رکون - بولکستاین 


اعتناقها التحمس لها وتطالب بتطبیقها على الاسلام. وأنا أشجع شخصياً على حركة 
لتثاقف والتفاعل هذه» ولکنی حریص على ألا أكون ملكياً أكثر من الملك. بعنی آني 
أفضل العلمانية النفتحة والواسعة على العلمانوية الضيقة والتعصبة. وهذا ما یفعله 
الکثیر من زملائی الفرنسیین فى اجامعة الفرنسية للتعلیم. فنحن ندافع معأ عن مفهوم 
متطور) منفتج؛ ديناميکي للعلمنة. (من بان هوٌلاء الزملاء یکن أن أذكر أميل بولاء 
جال بوبيروء الأول من أصل كائوليکي والثاني من أصل بروتستانتي). 

کی او ایجاد ‏ تسوية ية معيدة العظيم ا العلاقات و تحديد الصلاحيات لهذا الطرف ف 
سي ء اک عمق ان و ضصعی ضعى الشخصی کو یط ت الک الاس و رن 
(وليس فقط الفرنسي) يدفعني إلى توسيع المطلب العلماني وتعميقه. إني أطالب 
بتوسيعه لكي يتحول إلى استراتيجية للتدخل النقدي في المواجهة العامة والشاملة 
الجارية بين الثقافات والتراثات الختلفة. لتوضيح ما أريد قوله سوف أقدم بعض عناصر 
سس الذاتية الشخصية. ملل أن كان ٠‏ ۶ري ست تون شهدت ب عيني 1 
والبعيدة 3 على سفح جبل الجرجورة في رما الناطق ا في الجرائر. 
وكانت العلمنة الفرنسية الذاك حامية الوطيس لأنها تعود إلى الثلائینات أو الأربعيئنات 
من هذا القرن. كانت الوريثة المباشرة للعلمنة النضالية المتشددة التى أسستها الجمهورية 
الثالثة في فرنسا في آواحر القرن التاسع عشر. وبعد سنوات قليلة من ذلك التاريخ 
دحلت | ای ا الثانوية 3 وهرانه وتعقّدت الواجهة الثقافية انذاك ك وتفاقمت بعد 
بالبربرية). 


هذا يعني أني أعرف ماذا يعني صراع الثقافات واللغات! فقد شهدته منذ نعومة 
أظفاري بحكم وضعي كجزائري ولد وترعرع في ظل الاستعمار الفرنسي. إنه يشكل 
بالنسبة لى حقيقة عملية معاشة شة» وليس مسألة نظرية يتفكر فيها الباحث العلمي أو 
الاستاذ ابجامعي. وفيما بعد لم أ كتف بممارسة امجابهة الثقافية داحل الجامعة الفرنسية 
التي أنتمي إليهاء وإنما رحت أوشع حدود هذه المجابهة (أو المقارعة) أكثر فأكثر من 
خلال ترددي على مختلف جامعات أوروبا رأميركا وافريقيا وآسيا. إن هذا الاتساع 
الثقافي الذي آنیح لي أن أحصل عليه عائد أيضأ إلى حضور الاسلام في كل هذه 


۱۰ 


الاسلام» أوروباء الغرب 


القارات. هذا شىء مهم ينبغي أن أذكره ولا آنساه. ذلك أنه بصفتي مؤرخاً للفکر 
الاسلامی حصل لى الشرف والامتياز بأن آدعی لالقاء احاضرات فى جامعات 
القارات المختلفة, ٠‏ ۱ 

هکذا تفهمون أن العلمنة تشکل بالدسبة لي نقطة ارتکاز صابة 2 ومتينة. ولکنها 
ليست الاداة الفكرية الوحيدة التي استخدمهاء أو الهم المركري الذي يشغلني وأنا آقوم 
بعملية استشکاف افاق جديدة وانفتاحات جديدة على التواصل بين الثقافات البشرية 
المختلفة. وتراكمت لدي خبرة من جراء ذلك فلخصتها فى عدة مقترحات وقدمتها 
للفرنسيين من أجل إعادة تحديد العلمنة على الوجه التالي: ٠‏ 

إن العلمنة تشکل موقفا متعكّدأ للروح أمام مهمتين أساسيتين: 

١‏ بلورة المعرفة النقدية التي تفترض أن نقف موقفاً حیادیا ماه كل الأديان 
والعقائد والنظريات المتشكلة سابقاً فلا نتحيز لواحدة منها ضد الأخريات بشكل 
مسبق. ثم تطبيق العلاقة النقدية بشكل غير مشروط على كل العمليات أو المجريات 
التي تنفذها الروح وهي منهمكة في مواجهة صعبة مع كثافة الواقع وإبهامه ومقاومته. 
فمعرفة الواقع نمثل عملية نضالية شاقة» والواقع لا يعطى نفسه بسهولة. 

۲ - مقدرتنا على توصيل العرفة المكتسبة على هذا النحو إلى الاخرین. إذ لا 
يكفي أن نکن العرفة النقدية المرنة عن الاشیای وا ينبغي أن نعرف كيف نوصلها 
إلى الآخرين؛ وإلا مانت في أرضها. وعندما نحاول إيصالها ينبغي أن نحرص كل 
الحرص على ألا نؤطر عقول الناس عن طريق التلاعب الخفي بواسطة الأساليب 
البلاغية والحيل الكلامية, لأن ذلك يؤدي إلى نحويل المعرفة النفعحة والحرة إلى معرفة 
دوغمائية ونظاء مغلق. ونحن نعلم كيف أن تأطير عقول الأطفال في مجتمعات 
ارب الواحد أو 0 اجتمعات الموجهة على الطريقة الشيوعية السابقة يودي إلى 
سل العقول أو تشو 

۳ - يمك ی يجد في هذین البدئین الأساسيين مکتسبین ثمینین جداً من 
مكتسبات العلمنة الغرنسية كما هي مارسة في الدرسة. أما الکتسب الأول فیتمثل 

بصحة المعلومات التي تلقن للطلاب. وأما المكتسب الثاني فيتمثل في الاحترام الصارم 
لكل العقائد الدينية التي ينتمي إليها التلاميذ» ولكل الاراء والحساسيات دون استثناء. 
ویتم ذلك بفضل اتباع منهجية جديدة وتربوية في التدريس. وهى منهجية تعطي 
الأولوية للعلاقة الدقدية أو التساؤلية» وتغلبها على كل أشكال التلقين الدعائر ئی أو 
التأطير الايديولوجي لعقول الصغار. 


۰ 


أركون - بولکستاین 


هذه هي البادیء التي توصلت إليها من خلال خبرتي الطويلة في التدریس. وهده 
النزاهة الفكرية أو التقشف الفکري هو الذي یتوصل إليه الباحث - الدرس ویجعله 
یز بين العلمدة في المدرسةء وبين ما ندعوه عموماً بظاهرة الذنيوة. إن العلمنة تصبح 

عندئذء بالعنی الواسع والمنفتح للكلمة» موقفاً حراً للروح آمام مشكلة العرفت ثم 
محاولة ايجاد القواعد أو الوسائل الملائمة ئمة لتوصيل هذه المعرفة إلى الاخرین. هذه 1 
العلمنت وهذا هو تحديدي لها. بل ويمكن عندئذ أن نسخلی عن كلمة العلمنة إذا شئنا 
دون أن يؤدي ذلك إلى أي حطر. ولكن بشرط واحد: هو أن يتبلى النظام التعليمي 
هذا الوقف الفلسفی الذي آوضحته للتوٌ. 


لاذا يكن التخلي عن کلمة العلمنة دون خطرء وما هي الميزات الناتجة عن ذلك؟ 
لسبب بسيط هو أن لعلمنة مفهوم عَرَضي أو تاريخي وليس أزليا أو سرمدياً كما 
يتوهم البعض. فهي مرتبطة بالتاريخ السیاسی والقانوني لبلد محدد بعينه هو: فرنسا. 
وميزة الانتقال من هذا الفهوم احصور بتجرية تاريخية واحدة (أي التجربة الفرنسية) 
إلى المفهوم الفلسفي الواسع والكوني لذي أقترحه هو أنه یتیح لا أن نستخدم 
المصادر الثقافية الخاصة بالفكر الاسلامي من أجل حت مسلمي اليوم على فهم 
المكتسبات الايجابية للعلمنة أو للدّئيوة بشكل آفضل» ومن أجل تبثيها أيضاً. فكلمة 
العلمئة تثير نفور مسلمين كثيرين للوهلة الأولى. انهم يخشونها كثيرأً. ويعود ذلك إلى 
أسباب تاريخية معروفة. فلا ينبغى أن ندسی بأن العلمنة كانت قد قدمت نفسها 
لبعض البلدان الاسلامية على هيئة الغرور العلمويٌ والوضعي وفي أوج المرحلة 
الاستعمارية. وقد حصل ذلك في وقت لم يكن الأوروبيون يرون في الإسلام إلا نوعا 

ا والشعوذة والخرافات والعقلية البدائية» أو العقلية البالية والمحافظة والرافضة 

... الخ. لقد شهدث هذه النظرة شخصياً بأ عيني وعشتها وعانيت منها في 
عهد هد اتسار ارس وشعرت بالذل والاحتقار كبقية الجزائريين. وبالتالی فأنا لا 
أنحدث عن أشياء نظرية أو جر يدية» و إعا عن أشياء راقعية محسوسة. إن هذه النظرة 
الاحتقارية للإسلام تنبعث اليوم من جديد في الغرب على يد أولفك الذين لا ينفكون 
یتحدئون عن الاسلام التزمت بعد أن كانوا يتحدثون بالأمس عن الاسلام التخلف 
أو المشعوذ. ولا أملك إلا أن أقول: م أشيه الليلة بالبارحة! فيبدو آن موقف الغرب من 
الاسلام لا يتغير ولا یتبدل. إنهم يتحدثون عنه بكل عنجهية الیقینیّات التى لا تترعزع 
«للثقافة) العلمانوية التطرفت ولا أقول العلمانية. فالعلمانية بحسب ما حددناها سابقا 
ليس لها يقينيات مغلقة أو نهائية» وإنما هي دائماً منفتحة وتساؤلية. ولكن برنار لويس 


یتحدث عن الاسلام باليقينيات العلموية التعالية نفسهاء التي سادت أثناء الحقبة 


۱۰۳ 


لاسلام» أوروياء الغرب 


الاستعمارية. بهذا العنی فانه هثل مواقع ماضوية من الناحية النهجية والا بستمولوجية. 
وأما فیما يخص بذور العلمانية في الفکر الاسلامي فأحيل القاریء إلى كتابي: 
(الاسلام الاعلاق والسياسة» منشورات الیوئیسکی باريس ۱۹۸۲ الترجمة العربية, 
بیروت» ۱۹۹۰. بالطبع فقد بقی آمامنا عمل كبير لا یزال ینتظر من یهتم به أو 
ه. وينبغي أن يتم في كل اجتمعات الاسلامية من أجل إدخال الثقافة العلمانية 
ليها ركد لهذه الثقافة أن تستفيد من كنوز الفكر الفلسفي الكلاسيكي» > ومن كنوز 
۳ الفكرية الراهنة بشرط أن تخلص من آهدانها : في الهيمنة و التسلط وهي 
الاهداف التي رافقتها أثداء المرحلة الاستعمارية. لا ريب في أن الاتجاه التزمت والغلق 
في الاسلام یشکل الیوم عقبة تنبغي |زالتها. وهذه هي الهمة الطروحة على الاجیال 
المقبلة. والغریب العحیب هو أن أنظمة الحزب الواحد التي سادت بعد لا ستقلال هي 
التي غذّت هذا الاتجاه الترمت وفته وهي نفسها الان التي تحاول أن تتخلّص منه بأية 
وسيلة بعد أن أصبح يشكل حطرا عليها. ويمكن أن نسجل بهذا الصدد الملاحظة 
التالية: إن الأنظمة الراهنة في المجتمعات العربية والاسلامية لا تستخدم حتى الآن 
وبكل تصميم ومرونت تلك القوى الاجتماعية الجديدة الطامحة إلى التقدم وتجاوز 
الأساطير الدينية. ونلاحظ في المنعطف التاریخی الراهن أن آوروبا أيضا لا تظهر الكثير 
من بعد النظر والتصميم في خياراتها السياسية. فهي لا تهتم | إلا بمصالحها القصيرة 
النظرء ولا تدعم بما فيه الكفاية القوى الطامحة نحو التقدم والديمقراطية. 


السؤال العشرون 
بولكستاين: كنت قد نشرت مقالة في جرب بدة «اللوموند) بتاريخ ١١‏ مارس 
۹ ويبدو لى أن فيها موقفين متناقضين من مسألة العلمنة. فمن جهة مدا 
تکتب: (يبدو لي أن العلمنة قد أصبحت مُتجَاورة اليوم من الناحية الفكرية). ومن 
جهة أخرى نجدك تكتب أيضاً: (ينبغي على المسلمين أن يستفيدوا من الجانب 
اي ا ندعو بالعلمنة باعتبار أن هذه الأخيرة تعنی موقفا دینامیکیا للروح أمام 
مشكلة العرفة). ٠‏ وفي مقالة آعری منشورة باللغة الانكليزية ملگ تقو ل: (قناعتي هي 
أن كلا العقلین: عقل عصر التنویر والعقل الديني بحاجة الیوم إلى إعادة التقييم من 
جديد لكي نتمكن من تجاوز مسلماتهما التي لم تعد مناسبة). سؤالي هو التالي: ما 
هو موقفك الصحيح من مسألة العلمنة؟ هل تعتقد بإمكانية هذا التجاوز عن طريق 
شىء جديد؟ وما هو؟ 


آرکون: أشكرك على التذكير بهذه النصوص التي تضيء بعضها بعضاً. فالواقع أن 


آر کون س بولکستاین 


هناك استمرارية في فكري وتماسكاً منذ وقت طویل. كنت قد نشرتٌ نصا واحدا عن 
سير لي الذاتية فى مجلة «أوال) الجزائرية تكرياً لولود معمري بمناسبة وفاته (۱۹۹۰ 
[478). وحكيتٌ في هذا الدص قصة حصلت لي وأنا لا أزال طالباً في أول الشباب 
(جامعة الجزائر عام ۱ ۱ ). فى ذلك الوقت آلقیت محاضرة فى قریتی الصغيرة عن 
تحرر المرأة القبائلية. وقد استخدمت عندئذ الواقف للم للثقافة والتقاليد القبائلية 
لكي آفتح الطریق پأسرع ما يمكن آمام تحرر المرأة الجزائرية. 

اما فيما | يخص مقالة للوموند لني استشهدش ببعض الب نلها قصة تحکی. 
الفر سیون بدا أو قل کرو منهسم ) من نیم بعض زملاي رین على ارت 

من آنهم یعر قو ل جیدا كتاباني ومواقفي. قد أساءو فهمي ونظروا إلى شزرا وشعرت 
بالنيك د والاستبعاد» | 8 ام اقل بالا ضطهاد. ید نبغي أن أذكر بأن كل ذلك قد حصل بعد 
مد مد کاس اک تاکز باحتصار کان الاخ غير طبيعي على الاطلاق. ولكن 
عبارتی لعي ذكرتها توامت من سات لعا وش مرعناها | وأستخيمت من أجل 
ميم ضد هذا السام الأسولي () الذي سمح لنفسه أن يعن بأ أستا في 
باع الدين ری ارف الذى يدعو نه العلمانيء ولكتي لا أراه كذلك. وفي 
مع سلمان 8 


وهذا موقف نفساني شبه مرضي, أو رد فعل عنيف تقفه الثقافة الفرنسية في كل 
مرة جد نفسها في مواجهة أحد الأصوات النحرفة لبعض أبناء مستعمراتها السابقة. 
إنها لا تحتمله» بل وتتهمه بالعقوق ونكران الجميل. لقد عشت لمدة شهور طويلة بعد 
تلك الحادثة حالة المنبوذ. وهي تشبه الحالة التي يعيشها الیهرد أو المسيحيون في أرض 
الاسلام عندما تطبق عليهم مكانة الذقي أو احمي. فنلاحظ أن اكتساب الأجنبي 
للجدسية الفرنسية في فرنسا الجمهورية والعلمانية يلقي على كاهل التجنس الجديد 
پواجبات ومسؤوليات ثقيلة. وهي على أي حال أكبر بكثير من تلك اللقاة على 
كاهل الفرنسي الأصلي. فهذا الأخير يسمح له ما لا يسمح لغيره. فیمکن للفرنسي 
الأصلي مثلاً أن ينتقد أشياء كثيرة دون أن يحاسبه أحد. ولكن الفرنسى ذا الأصل 
الأجنبي طالب دائماً بتقدي أمارات الولاء والطاعة والعرفان بالجميل. باختصار فإنه 


۱۵ 


الا سلام آورو پا الغر ب 


مشبوه باستمرار وبخاصة إذا كان من أصل مسلم. نی آقدم هنا شهادة علنية على 
تلك المعاناة التي عاشها قبلي أشخاص آخرون في عر الحرب اللجزائرية ية بكل ألم وتمزق 
(آشیر بشکل خاص إلى ما حصل لجان امروش). وهذا آیضأ یشکل أحد جوانب 
تلك القيمة المقدسة التي تدعى في فرنسا بالعلمنة. ولكني أتساءل: این هي القيمة 
العلمانية الکو نیة؟ هل هي موجودة لدى المضطهد الذي يجد فيها ملاذأً للدفاع عن 
نفسه ضد عدوان المغرورين التسلطین أم أنها موجودة لدى السيد المهيمن لذي 
يحولها إلى أداة لاستعباد الاخرین واضطهادهم؟ ألا ينبغي أن تكون العلمنة في كل 
الأحوال لصالح المنبوذين المضطهدين؟ وما نفعها إن لم تكن كذلك؟ 


لقد كشف عقل التنوير (على الرغم من عظمته وأهميته) عن محدوديته ووظائفيته 
العرضية المرتبطة بظروف تاريخية معينة. كما وكشف عن التطرف الذي لمق به على 
يد الثوريين الفرنسيين. ولكنه في الوقت ذاته آبان عن فائدته المتكررة منذ أن كانت 
الشعوب الستعترة قد استخدمت مبادئه كشعارات من أجل حررها والمطالبة 
باستقلالها. هذا يعني أن عقل التنویر ذو وجه مزدوج وجه تحرري ووجه سلطوي. 
هذا فیما یخص الفترة القريبة الاضية. ولکن يمكن القول بأن نقد عقل التنویر یعود إلى 
فترة آقدم من حيث الزمن. فقد فرضت الرکات العمالية في القرن التاسع عشر 
وكذلك التنظیرات الاركسية - اللينينية النقد النظري والعملي لهذا العقل. ثم انحرف 
هذا النقد بدوره وتطرف ولد لنتائج التي نعرفها الیرم (سقوط الشيوعية وانحسار 
الايديولوجيا الماركسية). كل هذا أصبح شائعا ومعروفاً في البيئات الثقافية الطليعية فى 
الغرب. ولكن عندما يتجرأ مثقف مسلم على أن نی هو الآعر هذا القد الفاسفي 
لعقل التنوير» فانه يثير فوراً الشبهات من حوله ویتهم بالأصولية ومحاولة إحلال العقل 
الاسلامي المترمت محله!! وكثيراً ما یتاح لي أن أتحدث آمام الجمهور الأوروبي في 
فرنسا أو المانيا أو هولندا أو انكلترا... الخ. وعندما أتطرق إلى دراسة التطور التاريخى 
للعقل في آوروبا من وجهة نظر نقدية فلا أحد يهتم بكلامي. فقط يهمهم التركيز 
على الصورة الهوسية للإسلام باعتباره حطر ا يهدد الغرب وحضارته!... ما عدا ذلك 
لا يريدون أن يسمعوا شيعا مني. وهذا أكبر دليل على مدى جاح وسائل الاعلام 
الكبرى في غسل عقول الجماهير أو التحكم بها وتوجيهها. كما انه يدل على مدى 
فشل الباحثين العلميين في نقل نتائج بحوثهم وأفكارهم إلى الجمهور العريض. 
فالأحكام السلبية المسبقة أو الأفكار الخاطئة تنتقل بسرعة البرق عن طريق وسائل 
لاعلا ولكنٍ الأفكار العلمية الصحيحة تظل محصورة في نطاق ضیق. في الواقع 
إني لم أهدف آبدا إلى | إعادة العقل الديني في كتاباتي أو في تدريسي اجامعي. أقصد 


۱1 


ا رکون - بولکستاین 


العقل الديني بصيغته السابقة وسلطة العقائدية القديمة. ومن المعلوم أن عقل التنو یر كان 
قد حل محله تدريجياً منذ مائتى سنة في أوروبا. وكنت أريد دائماً التوقف عند عملية 
لانتقال هذه من حال إلى حال» ومن عقل إلى عقل. لأني كنت أعتقد أن عملية 
الانتقال هذه قد طمست مشكلة لم تمل حتی الان. فقي البداية أحست أوروبا بفرحة 
الظفر والثقة الفكرية بالنفس عندما استطاعت التوصل إلى الحريات الجديدة التي تم 
اقتناصها عن طريق عقل التنوير. فبعد قرون وقرون طويلة من هيمنة التعصب 
والانغلاق الديني ها هو عصر التنوير يشخ على آوروبا وينقذها من وهدة الانحطاط 
والجهل والظلام. ثم جاء بعده ذلك النقد الكاسح للدين من قبل ماركس وأتباعه. وما 
كان هذا النقد اليا من المتانة والصحة ولكنه ألهم ذلك الطغيان السياسي للأنظلمة 
الشيوعية. فقد أصيح اه هو الدين الرسمي للدولة» وراحوا يدرسونه في مختلف 
مدارس أنظمة الديمقراطيات الشعبية. ولكن الارهاب الفكري للمناضلين الشيوعيين 
وصل حتى إلى الأوساط الجامعية في الدول الليبرالية كفرنسا وايطاليا. وسيطروا على 
الساحة طيلة الستينات والسبعينات» ونعتوا كل من لا یعتنق أفكارهم الماركسية - 
اللينينية بأنه بورجوازي» يميني» رجعي... 


ونحن اليوم ورثة هذا التاريخ الايديولوجي الذي لم ينفك يلجأ إلى العنف 
السياسي منذ الثورقه‌الفرنسية. كيف يمكن لنا أن نتحمل مسؤولية هذا الإرث؟ كيف 
يمكن لنا إدارة أمره وتسییر شؤونه؟ بأية أدوات فكرية ينبغي أن نفعل ذلك؟ ما هي 
التصنيفات الجديدة التي ينبغي آن نحلها محل التصنيفات والتقسيمات التي لا تزال 
سائدة: كالدين» والسياسة والعلمنة» والزمنی؛ والروحىء والمقدس» والدئيوي» 
والتنوير» والظلامية» والتزمت» والأصولية والعتيق البالي. .. الخ. كيف يمكن أن نقيم 
علاقة بين أولعك الذين يعلمون ويعتقدون أنهم قد وصلوا إلى بر اخلاص إلى درجة 
أنهم أصبحوا| یتحدئون عن نهاية التاریخ ۳۳ الذي لا يعرفون شيعأ والذين هم 
غارقوك في حمأة الجهل والمرض واججاعة والقمع السياسي والاغتيال والتصفيات 
الجماعية... الخ؟ كيف يمكن أن نقيم علاقة بين دول الشمال الثرية التي ينعم ينعم أبناؤها 
9 بحبوحة من العيش؛ ودول الجنوب الفقيرة التى يغطس أبناؤها في مأساة لا نهاية 
.. وهل يمكن أن ت تنعم دول الشمال بالحريات الديمقراطية إلى ما لا نهایف وتظل 

۳ الجنو ب تخاضعة ۳ القمعية والاستبدادية؟... 


هل يمكن لوضع العالم أن یستمر على هذا النحو من اختلال التوازن الفظیع بين 
شطره التقدم وشطره المتأحر؟ أعتقد أنه آمام هذا الفشل التلاحق وذلك العجز 
للتواصل للکبار الذین یتحکمون بمصير العالم فانه ينبغي علینا أن نقوم براجعة نقدية 


۱۰۷ 


الاسلام أوروباء الغرب 


للعقل الدینی وعقل التنویر فى أن معا فکلاهما یدعی الصلاحية لنفسه بشکل 
حصري ومطلق. ولا يمكن لأحد بعد الیوم أن ینکر إلحاح هذه الهمة نظراً للمزاعم 
التى تؤكد ذاتها ليس انطلاقاً من المصادر الخاصة بكلا العقلين المتنافسين؛ وإنما فقط 
بسبب وجود تسفيه عام لكل أنماط العقل التى تحاول أن تفرض نفسها داخل إطار 
نظام القيم والمعايير. فلم يعد هناك أي عقل يستطيع أن يفرض نفسه في هذا حال 
أي مجال القيم بشكل لا يناقش ولا يمس. لم تعد هناك أية ذروة عليا تمتلك الهيبة 
الأحلاقية والفكرية الكافية وفی آن معا لكي تقترح علينا نظام الأخلاق الصحيح 
والملائم لهذه المرحلة من تاريخنا. يكفي للتحقق من ذلك أن ننظر للانتقادات التى 
وجهت لكتاب التعليم العقائدي والديني الذي أصدرته الكنيسة الكائوليكية محر 
على الرغم من أنه لقي نجاحاً كبيراً في المكتبات. (انظر أيضأ ما قلته أنا شخصياً عن 
هذا الكتاب في مجلة « كلا العالمين)» مارس» ۱۹۹۳) deux mondes)‏ 165). 


هكذا ترى آنني أفرق بين نظام القيم الأخلاقية» وبين نظام المعارف الدقيقة أو 
الصحيحة التي يحقق فیها العقل نجاحات آکبر. فقد آثبت ت العقل البشري قدرته في 
هذا اجال عندما حقق نجاحات صارحة في مجال علم الأحياى والکیمیاء 
رالفيزياء, .. ولکنه لم یستطع أن یحسم مسألة الأحلاق ق والقيم. ما هي الأحلاق التي 
بغي اتباعها وما هي الأخلاق التي ينبغي تحاشيها في العالم المعاصر الذي نعيش فيه؟ 
من يحدد ذلك: العلم أم الكنيسة؟ 


ونظراً لتراكم المشاكل المطروحة في كل امجتمعات العاصرق ونظراً جدتها أيضاً 
ثم نظرا لعمق الهوة المتزايدة بين الشمال والجنوب؛ وبين الشرق والغرب؛ فإننا لم نعد 
نستطيع أن نبلور إلا خطابا أخلاقياً مؤقتاء أو نوعاً من خطاب الإغاثة الانسانية. 
كانت اللجنة القومية للأخحلاق في فرنسا قد درست مو خراً أمكانية إدخال التعليم 
الأحلاقى البيولوجي - الطبي إلى كليات الطب. ويعني ذلك أن هذا التعليم غير 
موجود حتی الان. بل أكثر من ذلك فقد آثیرت الكثير من الاعتراضات والتساء لات 
۳9 حول روح هذا التعليم ومضامینه ومناهجه وحظوظه في النجاح. وهذه 
المناقشات والمجادلات تدور على أعلى مستويات التفكير الأخلاقي في فرنساء أي في 
اللجنة القومية للأخلاق كما ذكرنا. وقد أثير ت هذه المناقشات الأنخلاقية بسبب 
المشاكل الستجدة التي طرحتها العلوم البيولوجية والطبية. فالأخلاق بعد عصر 
الا کتشافات العلمية والحريات الديمقراطية لم تعد هي ذات الأخلاق التي كانت 

سائدة في عصور هيمنة الدين والكئيسة, 


۱۰۸ 


ار کون 5 پولکستاین 


تکمن الصعوبة في فرض القیم الاخلاقية بحسب تعبیر البروفسور لوکاس؛ عضو 

اللجنة القومية للأخلاق في فرنساء في الناحية التالية: وهي أنه لا توجد اة ذروة دينية 
أو علمية أو أخحلاقية أو سياسية أو فكرية قادرة على فرضها الان. فالأخلاق أصبحت 
فى عصرنا حرة» أي نسبية. هذا مع العلم أن حطاب الوحي كان قادرا على ذلك 
بشكل معاد فى العصور السابقة. ذلك أنه كان يحتوي على ما يمكن أن ندعوه على 

مارسيل غوشيه مديونية العنی. هذا يعني أن البشر في الماضي كانوا يشعرون 
ا تجاه الطاب الدينى (أو النبوي) وكالوا يخضعون له بكل عفوية وطيبة حاطر 
بسبب ذلك. وما كانوا يناقشونه أبدا. كان حضو عا عميقا ودائما. ۳ اليوم فلم يعد 
ذلك مکنا. إني أعرف بأن تلقى حطاب ما وتبنيه يعتمد بشكل متزامن على مضمون 
هذا الخطاب وعلی السپاق لتاريخي - الثقافي الذي ظهر فيه. وإذا كانت عودة العامل 
الديني إلى اجتمعات الاسلامية أكبر بکثیر من عودته إلى اجتمعات الاورو بية فان 
ذلك عائد إلى اخحتلاف هذا السياق التاريخى بالذات. فالظروف السياسية والاقتصادية 
بالإضافة إلى الأنظمة الثقافية السائدة تشجع على نمو الظاهرة الدينية في المجتمعات 
العربية والاسلامية العاصرق ولكنها ا تشجم على ذلك اطلاقا ؛ فى اجتمعات 
الاوروبية. فالتطور لتاريخي لهذه الأخيرة جعلها تعلن بأن الخطاب الى قدیم 
مُستهلك» » لم يعد ملائما. هكذا نجد أن الأطر الا جتماعية السائدة التی حبذ انتشار 
الخطاب النبوی فى اخالة الاولی؛ وتمنعه فى الخحالة الثانية هی الحاسمة وليس جوهر 
الرسالة النبوية أو الدينية. فإذا ما تغيرت الشروط الاجتماعية والمادية للوجود تغیرت 
الاعلاق والقيم السائدة. والواقع أن أحداً لم يعد يهتم اليوم بالتحقق من صلاحية هذا 
الیو هر أو ضبطه. 


ولکن من الذي سیضبط صلاحية هذا الخطاب النبوي؟ وآین؟ آفی کلیات 
اللاهوت (أو الشريعة)؟ من العلوم أن الرجعیات السائدة هناك لا تفکر ولا تشغل 
بالها حتی الآن الا فى حماية الأرثوذكسية العفائدية. أم هل سنتوجه إلى مؤرحى 
الأديان وعلماء الاجتماع والانتربولوجیا؟ ولکنهم سیقولون لنا بأن هذه الهمة تخر 
عن دائرة احتصاصهم. وهكذا يخلو الجو تماما للوعّاظ والدعاة التقليديين والوجهين 
لروحیین الذين يسارعون إلى احتلال المكان الفارغ بكل حماسة وفرح. ويحصل ذلك 

فى أكثر المجتمعات تقدمأ كما في أكثرها تخلفاً. يحصل في الولايات المنحدة 
الأميركية حيث تتوافر المكتبات والجامعات الأكثر تجهيزاً كما يحصل فی بنغلاديش 
أو مصر حيث لا يكاد يوجد شيء يذكر؛ وحيث تتشكّث الجماهير الغفيرة من نساء 
وشيوخ وشباب بذرة الأمل وخشبة الخلاص الوحيدة: الدين. ففی أميركاء أكثر 


۱۰ 


الر سلامء آوروبا؛ الغر ب 


اجتمعات تقدماء نلاحظ انتشار الطوائف الغريبة والشعوذات اللاعقلانية التي لا تکاد 
تصدق. 

تبقی آمامنا الناقشة العلمية التي تتواصل على صفحات اجلات الاختصاصية 
والکتب والمؤتمرات الدولية. وهي مناقشة غنية بدون شك» ولولاها ما كنا قادرین على 
امتلاك الرجعیات ونقاط العلام الأساسية التي تساعدنا على كيفية التموضع الآن 
بالقياس إلى ما كنا قد دعوناه بالعقل الدينى وعقل التنوير. ولكن أحدث المواقف 
الابستمولوجية وأكثر المنهجيات والإشكاليات التحريرية تقدماً لا تستطيع أن تفرض 
نفسها على الجميع حتى الان. فعلى الرغم من أنها تحررنا من المعارف اللخاطئة بحسب 
تعبير غاستون باشلار إلا أنها تلقى دائما المقاومة والاعتراض والنبذ من قبل الجمهور 
العريض. كما انها تولد بعض التطرف والغلرٌ حتى لدى الباحثين العلميين أنفسهم. 
فماذا يمكن أن نقول إذن عن نقل التعاليم الهامة جدأ لعلم الانتربولوجيا الثقافية وعلم 
النفس التاريخي ونقد الحداثة إلى الجمهور العريض؟ من يستطيع أن ينقل ذلك» 
وکیف؟ لقد أعطيت مقابلات عديدة للصحفيين من أجل تبسيط هذه التعاليم 
والأفكار الجديدة وتوصيلها إلى الجمهور الواسع. ولكني اكتشفت مدى صعوبة ذلك 
و کیف أنه يولد سوء تفاهمات عديدة فى بعض الأحيان. ولكنه مع ذلك یظل لازما 
وضرورياً. فالعركة سوف تظل مستمرة بين الحقائق العلمية و «الحقائق» السوسیولوجية 
التی تسیطر على عقول العدد الأكبر من الناس (نقصد «بالحقائق) السوسيولوجية تلك 
الأفكار الخاطعة والشائعة فى أوساط واسعة من الشعب. وقد فرضت نفسها كحقائق 
جر د تبني عدد کبیر من الئاس لها. «لکنها في الواقع عبارة عن أخطاء او احکام 
مسبقة لیس (ا). 


السژال الواحد والعش ون 


بو لکستاین: فی فس مقالة (اللو مو ند) الذ كورة دك تکتب ما بلي : ( کل موّمن 
مسلم يمكنه أن يعبر عن علاقته مع الله دون وسيط). ألا تری معي أن هذا الجانب 
من الاسلام هو بروتستانتي! فالبره تستانتية تقول في أطروحتها الأساسية بان علا ف 
الانسان بالله [ ی أن تكون ر ومستقيمة 03 3 إلى أية وسامة. ولكنك 
تصادره لصالحها. 4 ومک اعترضص الدين لقانوني أو أو الفقهي بين ا 7 وين 
ابو منین) . ادا کت آنهم کلاملت چیدا فهذا يعني أنه قل حصلت في الاسلام ظاهرة 


۱۱۰ 


ار کون ۔ بولکستاین 


كاثوليكية» أي انحرف عن أصله الأول إلى شيء آحر. وبالتالی يمكن أن نستنتج ما 
يلي: إن جوهر الاسلام بروتستانتي» ولكن تدهور الاسلام بسبب ضغط الظروف 
التاريعخية أدى به إلى أن يصبح كاثوليكياً. ونحن في آوروبا شهدنا حركة الا صلاح 
الديني. فمتى سنشهدء استاذ أركون» حركة الاصلاح الاسلامي؟ ألم يحن أوانها؟ 


أركون: إن ما تفضلت به وقلته صحیح تماماً. الإسلام بروتستانتي لاهوتياء 
وكاثوليحى سوسيولوجياً. هذا شعار جميل جدأ ينبغيٍ أن نتبنّاه. أو قل إن البروتستانتية 
تشبه تس من حيث مقصدها الأولي. وأشكرك لأنك ساعدتني على بلورته» على 
لتوصل إليه. وهذا دليل على مدى أهمية الحوار بين أشخاص ينتمون إلى افو 
الفكري نفسه ویجم ور انشاغل نفسها والهموم نفسها. في الواقع إني 
بالسعادة لهذا احوار معك. وأشعر نه حظ لي أن أتحاور مع مسؤول 08 3 
عالي المستوى. أقول ذلك وبخاصة أن علاقتنا حرة تماماً وحالية من كل الملابسات 
السلطوية. فأنا لست مستشارك ولا مدير مكتبك. آنا أستاذ جامعي يعيش في فرنساء 
وأنت مسؤول سياسي هولندي. وهذه العلاقة الحرة هي التي تجعل حوارنا صادقأ 
حرأء مفتوحاً. 


يضاف إلى ذلك أنك تحمل همأ سیاسیاً نحن بأمسس الحاجة إليه اليوم: قصدت 
الهم السياسي المتعلق بتواجد الاسلام والمسلمين في أوروبا. وأنا من جانبي أحاول 
اضاءة هذا العمل السياسي عن طريق تقديم المعلومات النقدية والدقيقة والمتكاملة إلى 
أبعد حد مکن. كلنا يشعر بحاجة الجمهور الأوروبي (والغربي بشكل عام) إلى 
الاستعلام عن موضوع هذا الدين الذي كثر اتباعه في شتى البلدان الأوروبية. . وبسبب 
طغيان الجهل فان الأوروبيين يعتقدون بأن الاسلاء يشكل حطر عليهم. وأما المسلمون 
فيشتكون من عدم تفهم الأوروبيين لهم؛ من هيمنتهم عليهم باستمرار. كما 
ويستغربون ذلك التناقض الكبير الكائن بين الوعود المعسولة للديمقراطية الليبرالية» وبين 
حقيقة الوضع على أرض الواقع. فهم عندما يجيئون للعيش فيها يجدون شيعا آخر 
مناقضاً لما توقعوه أو تصوروه. إنهم لا يجدون إلا وضع لهامشي الذي تُطئق عليه 
مكانة الأجنبي بكل صرامة. وإذا ما استطعنا عن طريق أسكلتك انحسوسة وأجوبتی 
التحليلية أن نعدل شروط هذه العلاقة السلبية ولو قليلا) إذا استطعنا أن نغير من 
شروط التواصل بين كلا الطرفين وندشن سياسة جديدة» فاننا نكون عندئذ قد قمنا 
بخدمة قضية تارييخية كبيرة. قلت كبيرة لأنها تخص أوروبا والعالم الاسلامي والفكر 
المعاصر في أن معا. وعلى أى حال فانی قد استقبلت مبادرتك الطيبة بهذه الروح. 


١١١ 


الإسلامء أوروباء الغرب 
السؤال الثانى والعشرون 


بو لکستاپن: ادن أعو د إلى سؤالى مرة آحری: متبی سشحصل حر كة «الا صلاح) في 
الااسلام؟ 


آرکون: بلفظك کلمة «اصلاح» فانك قد لفظت الكلمة التي ما انفکت تلاحق 
الفكر الاسلامي وتشغله منذ أن كانت الدولة الخليفية والحضارة الدنيوية الزدهرة إبان 
العصرين الأموي والعباسی قد حلقعا شعورا لدى ال منین بانیم قد ابتعدوا عن الافاق 
الروحية السامية التي دشنها الوحي النبوي» أو کلام الله الذي فهم واستوعب بصفته 
ارتفاعا بالانسان إلى درجة تجعله قادرا على نيل عفو الله ومرضاته. 


قلت: تجعل الانسان قادرا على نيل عفو الله ومرضاته. وهذا الصطلح يكن 
تفسیره لاهوتیاً انطلاقاً من معطی الوحي» أي من الطريقة التي بقدم الله نفسه فيها من 
حلال الکتب القدسة: التوراة والأناجيل والقرآن. فنلاحظ فیها أن الله یتحدث عن 
فسه بطريقة ضمير التکلم على هيئة الجمع (نحن). وهو إذ یقدم نفسه كذلك یدشن 
فضاءٌ من الحضور الانطولوجي للانسان طبقاً للنماذج - القدوة والخاصيات اجوهرية 
والل العليا المعجر عنها في كلام آت من بعید أو من مكان آخر (أي من الله بحسب 
امو منین» أو من الذات الجماعية الكبرى لمعثرة عن مخيال مصكد أو متسام كما يقول 
عالم النفس - اللغوي - الانتربولوجي). 


ولکننا نعلم أن الانسان موجود في التاریخ العملي المحسوسء ولا يمكنه أن يظل 
محلقاً دائما فى تلك الافاق السماوية الزاهية الألوان. فالإنسان يعيش على الارض فى 
لهاية الصاف وتاريخ ٠‏ الا انسان یه ه ات 4 بمساعدة ة أدوات عا عقلية مستوعبه 1 
للإنسان في أن يحصل على رضى الله وغفرانه. ولکنها تنضح م أيضاً امحدوديات التي 
تفشل هذه الرغبة وجعل الا تسا دائماً سجن اعده دية والعنف واشر (و هشاشة 
الو جود التي حتمل»). وهكذا نتوصل فيمأ وراء التفسیر اللاهوتي إلى تفم نفسانی 
وتاريخي وانتربولوجي لهذا الصطلح: أي جعل الانسان قادراً على نيل رضى الله 
وغقراثه. 


وهناك توتر لا ينفك آبداً بين الرغبة الحارقة في معانقة الله أو في الحصول على 
رضاه و غفرانه) وان محدودية الانسان النهائية التي لا م رجو عنها أو لا فكاك منها) 
فالانسان کائن فانٍ في نهاية الطاف. وبين هاتين الظاهرتین المتعارضتين یتموضم 


۱۱ 


بهدف إلى إصلاح الانسان | 0 5 وتهذيبه من جدیده إل تر بر و یده الا ۳ 
تمكنه من أن یصبح قادراً على معانقة الله» على نيل مرضاة الله. 


يقول مَل يقدمه السلمون وكأنه حديث نبوي: كل قرنٍ سيشهد مصلحه. بمعنى 
له في كل ماثة سنة سوف بظهر | إمام أو مهدي أو موجه موحي أو قديس أو ولي من 
اولیاء الله الصاين. .. الخ. وسوف يصلح البلاد والعباد. هنا ند أنفسنا أمام الدرعة 
المهدية التبشيرية أو نزعة الأمل بالخلاص والنجاةه وهي نرعة لا تنفك ترافق الانسان 
حتی وهو في أحلك اللحظات؛ بل [نها تزداد في أحلك اللحظات. عندئد سبح 
الانسان ميال" لاا یمان بامعجرات؛ لانعظار حصول المعجرات. ومکذا عتلیء الملاحم 
الأدبية بذ کر ی البطولات والأمجاد الججماعبة التي خاد فيها الأساطير التي تدوم تلیله 
أو كثيرأء كما وتُخلّد أحلام المعنى والقوة التي تلازم البشر آینما كانوا. 

استطیع أن أذكر لك هنا عدة أسماء لاولك الاشخاص الذین ادعوا لقب الهدي 
على مر التاريخ وفي كل المجتمعات الاسلامية. كما ویکن أن أذكر آسماء الأكمة 
والأولياء الصالين الذين تركوا بصماتهم على صفحات التاريخ. ولكن هذه 
الصفحات لم تفر جيداً حتى الآن ولم تفشر كما ينبغي من قبل الاستشراق الحديث 
أو التبر العلمي الحديث). إنه لمن الصحيح والدقيق أن نتحدث هنا عن المجتمعات 
الاسلامية. فهذا الصطلح غير الصالح في آماکن أخرى صالح هنا. لاذ؟ لآن كل 
المصلحين الذین ظهروا كان لهم النطلق نفسه والافاق الفكرية والروحية نفسهاء بل 
وزاودوا على بعضهم بعضاً المزاودة المحاكاتية نفسها. أقصد بأنهم کانوا پحرصون اشد 
الحرص على تقليد النموذج نفسه من الفکر والسلرك والعمل لتاریخی: أي موذج النبي 
محمد في مكة والمدينة. نکل واحد منهم كان يحاول أن يبدو أقرب إلى نموذج النبي 
وأكثر احتذامٌ به أو محاكاةٌ له. وسوف آدعو هذا النموذج المثالي الاعلی» على سبيل 
التخفیف» بنمودج الدينة» أي عوذج المديئة المدورة حيث اكتملت تمجربة النبي 
وتمسدت). بل ونلاحظ أنه ضمن النظور الروحي لعاریخ النجاة (آو لتاریخ نزول 
وحي الله على البشر إذا شعنا) فان جميع الانبیاء المتعاقبين هم مصلحون فالنبي هو 
مصلح في نهاية الطاف. وبحسب الاعتقاد الاسلامي فان محمدا قل ختم سلسلة 
النبوةع ولكن ليس سلسلة المصلحين. فالمصلحون بصفتهم أشخاصا لل نكن یدشطون 
جيلاً بعد جيل النموذج التدشيني الأعلى للنبوة وتاريخ النجاة ويكملونه سوف 
يظهرون دائماً كلما استدعت الحاجة ذلك. يمكن أن يستشير القارىء بهذا الصدد 
كتاب الباحث عبد العزيز عبد الحسين ساشيدينا: (النزعة التبشيرية الاسلامية أو فكرة 


۱۱۳ 


الإسلام, أوروباء الغرب 


المهدي لدى الشيعة الائنی عشرية). ثم انظر له أيضا كتاباً آحر بعنوان: «الحاكم 
العادل). 


فيما يخص مسألة الاصلاح كان الدارسون المحدثون قد تحدثوا كثيراً عن حركة 
الاصلاح التي ظهرت في القرن التاسع عشر على يد جمال الدين الأفغاني ومحمد 
عبده ورشيد رضا إلكيلا نذكر إلا الأسماء الأكثر شهرة). وكانت حركة الاصلاح 
هذه هي جواب المثقفين المسلمين على صدمة الحضارة. ومن المعلوم أن هذه الصدمة 
كانت قد حصلت بشكل فج وعنيف عندما هجمت أوروبا الرأسمالية على 
مجتمعات تقليدية كانت قد بقيت على هامش التاريخ: أي على هامش كل الثورات 
التي حصلت في أوروبا الغربية منذ القرن الثامن عشر. وكانت هذه الحركة الا صلاحية 
كسابقاتهاء» ذات جوهر أسطوري. بمعلى أنها كانت تبشر بالعودة إلى نواميس الحياة 
التي سادت في عهد السلف الصالح. ٠‏ أي فى عهد جيل الأول من المسلمين الذين 
شهدوا عصر الوحي والنبوة وتأسیس نموذج الديدة الأمثل. كانت تدعو للعودة إلى 
ذلك الزمن الصافي النقي الخالي من كل البدع الدنيوية التي لحقت به فيما بعد 
و آفسدته (الفساد صد الاصلاح). أقصد أفسدت الرسالة الأصلبة وألحقت بها 
الشوائب. 
سوف يكون من الفید - والضیء جدا - أن نقارن بين الاصلاح الذي نهض به 
لوثر في القرن السادس عشر وبين اصلاح السلفيين السلمين في القرن التاسع عشر. 
بالطبع ينبغي أن تتجاوز القارنة النصوص الدينية بعینها» لكي تهتم فقط بدراسة مقدرة 
کل من احتمعات الاوروبية والمجتمعات الاسلامية على التلقى والاستقبال والتفاعل 
بعد أن فصلت بينها ثلاثة قرون من الزمن. نلاحظ أن القارنة ستکون لصالد 
اجتمعات الاوروبية حتی ولو كان «اصلاحها» قد تم قبل ثلاثة قرون من «اصلاح) 
اجتمعات الاسلامیة! ففي آوروبا اتخذ الا صلاح الديني هيئة الانطلاقة من جدید على 
كافة الستویات: الدينية» والثقافية» واحضارية. وآما في السیاق الاسلامي نقد حصل 
غلیان سياسي . ثقافي مفید بدون شُلكت» ولكنه كان قصیر الامد. ينبخي ألا ننسی أن 
اجتمعات الاسلامية قد تعرفت على الحدائة انذاك من خلال الاستعمار» وتحت 
ضغطه: أي ليس فى أحسن الظروف! هذا أقل ما يمكن أن يقال. وإذا اعتبرنا الحركات 
المتزمتة االية بمثابة تجذير راديكالي سياسي للسلفية الاصلاحية فانه ينبغي أن نعترف 
بآن هذه الأخيرة قد شهدت تقلصاً وافقاراً للساحة الفكرية لصالح 0" ایدیولوجیا 
الکفاح والجهاد. ومن العلوم أن هذه الایدیولوجیا كانت موجهة ضد الانظمة الوطنية 
وضد القوی الامبريالية في آن معا (ولکن الانظمة الوطنية كانت قليلة في القرن 
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آر کون - بولکستاین 
التاسم عشر. فمعظم البلدان الاسلامية والعربية كانت خاضعة انذاك للاستعمار). 


بعد أن ذكرنا هذه التجربة التي لا تزال آهمیتها التاريخية غير واضحة العالم أو 
غير مقكمة بشکل دقیق حتی الان يمكننا أن نطرح هذا السؤال: هل ینبغی علینا أن 
نستمر في التحدث عن هذه السائل بعبارات «الاصلاح» من أجل بعث اسلام 
(اصیل)» (نقي)) «حقيقي) متموضع دائما في -لحظة تدشينية موذجية (لحظة آلنبوق)؟ 
نقول ذلك ونحن نعلم أن العرفة التاريخية بهذه اللحظة قد أصبحت خارج نطاق 
إمكانياتنا إلى الابد بسبب ضياع وثائق أولى أساسية كثيرة» ضياع لا مرجوع عنه 
ولا تعویض له. أم أنه ينبغي علینا أن نشتغل على زحرحة الشروعية الاسلامية 
وتفکیکها داخلیاً من أجل التوصل إلى مشروعية أخرى جديدة كونيةء أو قابلة لا 
تعمّم کونیا؟ أقتصد تلك الشروعية الواسعة التي تُبئى بساهمة کل الشعوب وکل 
الفعات العرقية و كل الثقافات المتنافسة من أجل ترسیخ مشروعیتها. هذا هو السوّال 
الذي أصبح ضروريا الان فى نظري» ولیس سؤال الاصلاح الدینی أو بعث الشروعية 
التقليدية من جدید فى آواحر هذا القرن العشرین... فمن الواضح أن بعث القديم لن 


ينبغي أن نتوقف عند كل نقطة من نقاط العبارة السابقة لكي نستطیم أن نقدر 
قيمتها العاريخية والفلسفية. فهی من الناحية التاريخية تعنى ما یلی: إن کل 
الشروعیات التی ظهرت تحت الصيغة اللاهوتية للأديان» کالشروعية الاسلامية 
والمسيحية» واليهودية والبوذية» بمختلف فرقها ومذاهبها عبر التاريخ» مرتبطة 
بالشروعیات السياسية للامبراطوریات والمالك والخلافة والسلطنة واجمهوریات 
والدیقراطیات... الخ. وجمیم هذه الشروعیات كانت تميل نحو الهيمنة والسيطرة 
ضد مصلحة الشروعیات القهورة أو الغلوبة التی دعیت بالطوائف» أو الفرق» أو 
البدع أو الهرطقات. أو الأقليات» أو العاصية أو الوثنية» أو الكافرة» أو احمية (أو 
الذمیق)... الخ. (ويمثلها اليوم الأرمن» والااکراده ومسلمو البوسنة» وشات أخرى كثيرة 
مقهورة ومعتبرة بأن لا مشروعية لها...). 

وأما من الناحية الفلسفية فإن عبارتنا السابقة تعنى ما يلى: لا يمكن للمشروعية أن 
تكون حقيقية أو عادلة إلا إذا كانت نتاج العقل ار أي المستقل عن كل ولاء أو 
حضوع لهيئة آحری تتجاوزه. لا يكن للمشروعية أن تكون حقيقية إلا إذا كانت 
نتاج هذا العقل ا حر المدخرط في نقاش مستمر مع الاستخدامات الأخرى للعقل أي 
مع العقللانيات الأخرى الجاهزة أو الغختملة. إن المشروعية؛ بعنی من المعاني, ليست إلا 


١١ 


الاسلام» أوروباء الغرب 


استنفاداً للجهد الفكري نفسه من أجل تفحص کل أشكال الشروعية الْتَجة والمجدبة 
سابقا. بل ویکن تفحص آشکال الشروعية هذه وتجاوزها باستمرار من خلال الحوار 
التواصلى ومجابهة الأفكار والاراء ببعضها بعضا. (الشروعية الحقيقية هي تلك الناجة 
عن إجماع الحوار ار الداثر بين مختلف الاطراف» لا عن قرار قسري یتخذه طرف 
واحد ويفرضه بالقوة). 


إن هذه الز جز سية الفكرية للمشروعية تقودنا إلى فضاء آخر للمعقولية و جعلنا 
کف جديدا لم یدل أحد من قبل ابد بل وام ير ذكره اک واس من 
منفتحه وحرة حقيفة. لكب قبل أ تشحدث عنها وتباررها أكثر فأكثر ينيغ أ 
نلاحظ أن هذه الزحزحة اجذری للمشروعية أو هذا التنفكيلك لداحلي 5 يۇدى 
(ستاطها فهده المشروعيات القاكمة 1 تدوم | بفضل قوتها التی ۳ ا 
وسيطرتها. ولحن نعلم أن هذا النوع من المشروعيات كان ي‌حتنمي دائماً وراء 
التركيبات اللاهوتية الدينية أو الفلسفية أو الإنسيّة أو التحريرية. (أي المشروعيات 
القدعمة والمشروعيات الجديدة التي تأسست في الغرب رل الثورة الفرنسية). لا ریپ 
فى أنه نوجد قوی وقيم أيعجابية في هده الأنظمة الا یدیو لو جية الکبری. ولکن ما 
دامت هناك إرادة في الهيمنة فسوف تظل هناك ضحايا تدين هذا الاغتصاب أو 
التروير أو اللامشر و عية. (نقول ذلك على الرغم من الفرق بين المشروعيات التقليدية 
والمشروعيات الديمقراطية الحديثة. وهو فرق كبير بدون شك). 


وحتى لو كانت المشروعية الاسلامية تبدو الآن ومنذ القرن الثامن عشر ضعيفة أمام 
(مشروعية) الغربء إلا أنها تستمر فى مارسة هيمنتها على الأقليات أو الفعات 
الأخرى الأكثر ضعفاً كالنساء مثلا. ویکن لنا أن نفسر سبب تأبيد هذه (المشروعية) 
العتيقة أو البالية حتى الآن من النواحي التاريخية والاجتماعية والاقتصادية. ولكن لا 
توجد هناك أية وسيلة لتبرير قبولها فلسفياً. إني أستشهد بهذا الثال عن قصد لكي 
أبين بأن لهيمنة 9 تأي فقط من الدج آي من الغرس) وأما هي تيع أ بن 


كنت قد شرعت في زحرحة الشروعية الاسلامية التقليدية أو تفکیکها عندما 
آلفت کتابی المعروف باسم: «نقد العقل الاسلامي) (باريس» .)۱۹۸٤‏ وكذلك الامر 


١١1 


أركون - پولکستاین 


فیما یخص کتابی الآخر الصادر في بیروت عن دار الساقي بعنوان: «أين هو الفکر 
لا سلامي العاصر)؟ وکن للقارىء بعد أن يطلع على هذين الكتابين والكتب 
الأحرى التى لم أستطع تجمیعها حتی الآن أن یقتنم بأن مشروع الاصلاح لا معنی له 
من الناحيتين التاريخية والفكرية. ولكن لا يكن لنقد العقل الاسلامي من الناحيتين 
النفسية والثقافية أن يتحاشى الاطلاع على كل الخطابات والعقائد والتصورات والامال 
التي فذت ولا تزال تغذی فکر عدد کبیر من السلمين ومارستهم. إن بناء مشروعية 
جديدة في العالم الاسلامي ينبغي أن يوضح لنا لاذا أن الأماط الوروثة والتقليدية من 
الشروعية قد أصبحت لاغية فى الوقت الذي يبرر فيه تأسيس الخيارات الجديدة 
وضرورتها. وأود أن أقول هنا بأن هذا العمل لیس جدیدا في التاریخ الاسلامی. فقد 
سبق أن حصل من قبل عندما اضطلع به المفكرون المسلمون طيلة القرون الثلاثة 
الأولى على الأقل. وقد توصلوا إلى نتائج نهائية ودائمة لا تزال تفعل فعلها حتى يومنا 
هذا. فما ندعوه بمصادر وأسس الدين والقانون الشرعى (أي «أصول الدين) و (أصول 
الفقه» بحسب اللغة الكلاسيكية) يمثل بالضبط تلك التركيبة الفكرية التى دعوتها 
بالشروعية الاسلامية. في ذلك الوقت (أي في العصر الكلاسيكي والتأسيسي الأو 6 
راح العقل يشتغل فعلا ويبرهن على كل مقدراته التحليلية والتفسيرية فى امحاجّة 

العقلية والاستقراء والاستنباط» وكل ذلك من أجل أن يرسخ أسس العقيدة والقانون 
الديني على قواعد صلبة متينة. ثم اعتبرت هذه القواعد فيما بعد بمثابة القدسة 
والعصومة التى تفرض نفسها دون مناقشة. حصل ذلك إلى درجة أن الفقهاء ‏ 
الأصوليين بعد القرنین الثاني عشر والثالث عشر اعتقدوا بأن كل شىء قد تم وانتهى 
وانهم بالتالى يستطيعون أن يعفوأ أنفسهم من الاجتهاد أي من استعادة العمل من 
جديد أو مواصلته. أقصد مواصلته ضمن ظروف تاريخية واجتماعية متغيرة ومختلفة 
عما سبق بطبيعة الحال. فما فعله الأئمة المجتهدون أو رؤساء المذاهب كان مرتبطاً 
بعصرهم وحاجياته. إن الحكومات التي تطبق اليوم القانون الاسلامي المدعو بالشريعة 
كما كان قد خدد وپلور من قبل الفقهاء الکلاسیکیین في العصور الوسطی تبرر ذلك 
عن طريق الاحتماء بهيبة المشروعية التي شكلها الأصوليون أو علماء الاصول). . ومن 
المعلوم أنهم كانوا يشكلون في الاسلام الکلاسیکی موقفاً فكرياً ايجابياً جداً لأنه كان 
يحيل إلى تركيبة متماسكة للأصول» تركيبة معتبرة بأنه يستحيل تجاوزها. (وهنا یکمن 
وجه الخطأ. فأي بناء مهما يكن عظيماً ومتيناً سوف يحتاج يوماً ما للمراجعة والنقد). 


إن نقد العقل لاسي يهدف إلى تفكيك كل هذا البناء الشامخ والمقدّس الذي 
یحتمون به اليوم من أجل الحصول على المشروعية أو من أجل الحافظة عليها. ولكنه 
۱۷ 


الإسلام. أورواء الغرب 


لم يتعرض أبدأ في تاريخه لهذا النقد التفكيكي . التركيبي الذي أدعو إليه ميل سنوات 
عديك يدة. لم أقل بأنه تفكيكي فقط وإنما قلت بأنه تركيبي أيضاً لأنه يقدم بديلا ذا 
مصداقية» على عکس ذلك النقد التعالی والاحتقاري للمستشرقین. فنقدهم يؤدي إلى 
تسفیه التر کیبات الفكرية الكلاسيكية للمسلمین ويترك وراءه حققلا من الأنقاض. ثم 
یعودون بعدئذ إلى مجتمعاتهم الأوروبية هادئین مطمعنین ولا یعبأون بعدئذ بتقدم أي 
بديل لأن المشكلة ليست مشکلتهم كما يقولون ذلك صراحة. وذلك لأن العمل 
التفكيكي - التركيبى كان قد 3 في اجتمعات الأوروبية على كافة الأصعدة بفضل 
المنهجية التاريخية والفللوجية (أو الفقهلغوية). عندما آثیر ذكر النقد الااستشراقي هدا 
فإنى آقصد بشكل خاص نقدهم للحديث النبوي ثم لتاريخ الفقه وتشكل الشريعة. 
فهو الذي أثار بشکل خاص غضب المسلمين واستنكارهم. ولكنه استدكار في غير 
موضعه لأن الجانب التفكيكي من عمل المستشرقين ضروري ولا غبار عليه من حيث 
اة أو المقصد. الشيء الذي يمكن أن نلوم المستشرقين عليه هو توقفهم عند هذا النقد 
التفكيكي. ذلك أنه تنبغي تكملته أو التعويض عنه عن طريق التركيب وايجاد البديل. 
اذا لم نقم بعملية التركيب بعد التفكيك فان نترك المسلمين حيارى من دون أي نظام 
للمشروعية يتمسكون به أو يستعصمون. | إننا نتركهم فريسة للفوضى الاجتماعية 
وبالتالي فيجدون أنفسهم مضطرين للاستعارة الجاهزة من الغرب. وهكذا استعاروا 
القانون السويسري أو الفرنسي أو الانكليزي وطبقوه على مجتمعات غريبة عليه أو غير 
مهيأة له وكانت النتيجة غير ملاثمة. ذلك أنه لا ينبغي أن ننسى بهذا الصدد أن الفكر 
الاسلامي لہ ینتج حتی الان اي نظام تعويضي بديل عن المشروعية التقليدية السابقة 
وذلك على عکس ما فعلته آوروبا منذ القرن الثامن عشر. ويعود هذا النقص إلى 
اسباب تاريخية لم توصّح با فيه الكفاية حتى هذه اللحظة. (غني عن القول إن عملية 
التفكيك تسبق عملية التركيب» وهي تشکل مرحلة كاملة بحد ذاتها). 

بعد كل ما سلفناه سابقاً يمكننا أن نفهم لاذا أن مشروع نقد العقل الاسلامي يثير 
الغضب العارم للمناضلين الاسلامويين أو الأصوليين المعاصرين. فهم يناضلون من أجل 
الإعادة الكاملة للقانون الديني التقليدي الذي يلور ٠‏ فى القرون الوسطى بكل أدو اته 
ونظامه في تأسيس المشروعية. وهناك ضرورتان تاریخیتان ملحتان تفرضان مثل هذا 
الموقف الذي انتعش كثيراً في العشرين سنة الأخيرة أو تفسران سبب نجاحه وشيوعه: 

١‏ التعريض عن النقص الإداري والتشريعي للدول القومية الناشعة بعد الاستقلال؛ 
هذه الدول التى لم تعرف كيف ترفق التزايد الديمغرافي للسكان بتزايد في الابداعية 
السياسية أو القانونية الملائمة. وهكذا امتلأت البلدان العربية والاسلامية بالشبيبة 
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أركون ب بولکستاین 


الواعدة والغزيرة العدد» ولكن التي لا تحظى بأي تأطير اجتماعي أو اقتصادي من قبل 
الدولة. إنها شبيبة متروكة خالها ولمصيرها: أي للبطالة والعطالة والحرمان والتسكع فى 
لشوارع والفقر والتهميش الاجتماعي والقمع الشرعي (للنساء نخاصة). 


١‏ - وضع حد لأنظمة زب الواحد (أو أنظمة الدولة ‏ الوطن ‏ الحزب) التي 
نقطمت کل علاقة لها باجتمع ولم تن بالوعود التي علقت عليها غدية 2 الاستقلال. 
وآهم هذه الوعود: توحید الامة كلها أي بکل فغاتها - حول دولة شرعية. ولیس 
اقتداص السلطة لصالح فئة واحدة وقمع الفعات الاجتماعية الاخرى كما حصل بعد 
الاستقلال. 


وفي مثل هذه الحالة من الأوضاع الصعية (أي النقص التشريعي والإداري؛ انحللال 
المشروعيات التقليدية» تفكك القيم الأحلاقية والثقافية الركود الا قتصادی والتعليمي 
والا جتماعی) فان اجتمعات تبحث عن نظام أمان تركن | ليه وتحتمي به. كما «تبحتث 
عن مصادر للأمل والثقة لحي تتعلق بها. . وهي لهذا السبب تلجأ إلى ترائها ودینها 
وتقاليدها. وعندئذ تنتفي کل نزعة نقدیة» ويبدو حتى النقد التركيبي وکانه سلبی أو 
ضار) أو لا طائل نحته. يبدو وكأنه يقوي عاطفة الخوف والقلق وانعدام الأمان. يبدو 
وکانه یو خر من لحظة الخلاص. فلا کن أن تحتمي بالتراث کأمل وحید ثم تقوم 
تفکیکه نقديا. هذا شيء مستحیل. من هنا صعوبة الرحلة الحالية. 


ولكن على الرغم من کل ذلك فان «نقد العقل الاسلامي» یفرض نفسه الیوم اکثر 
من أي وقت مضی. إنه يفرض نفسه کمراجعة بطولية للماضي واطاضر على السواء. 
وهذه المراجعة النقدية الصارمة ينبغي الا تهمل أي ترشب أو أية عقبة من العقبات 
التراكمة على مر العصور. كل الشاکل والأضابير المغلقة ينبغي أن تحار عليه 
او حواليها. وكل المعارف الخاطثة اجترّة بشكل تواكلي على مر العصور ينبغى 
تعكى وتدان. وکل الأساطير التي یتعلق بها الناس وكأنها متعالية و مد ينبغى ي أن 
يُكشّف عنها النقاب. وكل المطالب أو الشعارات الاستيهامية أو الهلوسية المرفوعة عاليا 
و کأنها برامج للبناء الوطتي ينبغي أن اد النظر فيها جذریا. باختصار: ينبغي تخیر كل 
شيء من آساسه. 


هي المهام المطروحة على المثقفين المسلمين امسؤولين في المستقبل. وينبغي آن 
بطل بها دون أي تنازل أو مساومة. أقول ذلك لانهم طالما استسلموا لإغراءات 
السلطة» وحضعوا للتيارات الشعبوية الرائجة لأو لضغط الشارع) في هذا الظرف 
التاریخی يي أو ذاك. وطالما حدعوا بالفرحة الموهومة للانتصارات المزيفة» أو بجاذبية 
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الوعود الثوروية اجانية. وطالا توقفوا حتى عند الادانات الشروعة ضد محن شديدة 
التعقید والصعوبة کحرب الخليج. لقد واجهت شخصياً في حياتي وأثناء معاركي 
الطريلة والعديدة التي خحضتها الکثیر من الانتقادات العدوانية والسيعة النية. كما 
واجهت حملات سوء التفهم لواقفي وكتاباتي ورفضها حتی دون أي تفحص أو 
اطلاع. وأصبت بجراحات داخلية لا تزال تنزف وتدمی. ولكني تعلمت بواسطة 
الصبر وامجاهدة الطويلة كيف آواجهها أو أسيطر علیها. وما كان شيعاً سهلا مواجهة 
كل هذه التحديات والانتقادات العدوانية والتجريحات الشخصية. ما كان شيعا سهلا 

مواجهة كل هذا الرفض الجماعي للعلاقة النقدية التي أردت فرضها في الساحة 
الاسلامية. قلت علاقة قة لأنها تدرس العلاقة بالخ أو بالاخرین» کل الاحرین دون 
استثناء أو تبذ أو إقصاء. نها العلاقة مع اجتمعات والثقافات والتاريخ من أجل 
مواصلة المناقشات المفتوحة باستمرار من أجل العقل. وقلت نقدية لانها تفسر وتوضح 
كل المفاهيم الموروثة وكل الأشياء الضمنية المعاشة. ولأنها تموضع وتقیم وتغربل وتدمج 
ما بذ ویر أو تعيد دمجه وتوحد ما تفرق وتخاصم وتتجاوز ما اهترأ وأصبح عالة 
حتى على ذاته. ولأنها أخيرا قادرة على التخیل والابتكار والعحریر واقتراح 
التشخیصات أو الحلول الجديدة.... أعود إلى حركة الاصلاح وأقول: نعم لقد حاول 
المصلحون السلمون أن يحررواء ولکنهم في النهاية سجنوا أكثر مما حررواء أقصد 
بذلك آنهم ربطوا العقول بماض مُوَسْطر. أما أنا فإني أقترح حلا مستقبلياً يدحو باتجاه 
الأمام لا الوراء. ويبدو لي أن هذا الحل واعدٌ أكثر ويتلاءم بشكل أفضل مع معطيات 
زماننا و حاجیانه. 


بولکستاین: يخيل إليّ آنك تلعقي بشکل ما مع أطروحة ايلي حضوري التي 
بلورها في مقالته: «الاسلام في العالم الحديث). 7 الأطروحة: في القرن الماضي 
كانت الامبراطورية العثمانية في طور الانحلال والانحطاط. وقد آرادت تبي الناهج 
الادارية والعملية والعسكرية الاورو بية للخروج من هذا الانحطاط. ولکن محاولتها 
هذه أدث | إلى انفصال الحكومة عن الشعب فالشعب بقی متخلفاً سجين التقاليد 
الموروتة. یقول بالرف الواحد 0 عنوآن: (حدیت العالم العثماني): ران هذا 
التحديث يعني في نهاية الطاف أن الحاكم واحکوم قد أصبحا یسکنان مناحين 
متمايزين ومختلفين من الخطاب». وبالتالي فان جوهر أطروحته هو أن إدحال 
التحديث إلى الامبراطورية العثمانية قد زاد من حدة الصراعات والتوترات داحل 
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اجتمعات الاسلامية إلى درجة أنه أفسد الأمور بدلا من أن یصلحها. ویضرب على 
ذلك مثلاً ذلك الرسوم الذي أصدرته الحكومة العثمانية عام ۱۸۰۲ والذي يدعو إلى 
المساواة بين المسلمين وغير المسلمين. يقول ايلي خضوري معلقا على هذا المرسوم: «إن 
قبول الحكومة الاسلامية بالمساوأة بين السلم وغير السلم کان يعني بالنسبة للجماهير 
المسلمة من رعاياها نوعا من الذل والهانة التى لا تحتمل). . ثم يختتم هذا الباحث 
کا“ مه بالاستنتاج التالي: ( «(إن محاولة امجاز و عود الا صلاح أدت | إلى اندلاع صر اعات 
سياسية واجتماعية بسبب نسف الثقة بين الحكام المسلمين ورعاياهم احکومین 
وكذلك زيادة الشكوى بمدى مصداقية هذا العمل لدى غير المسلمين». هكذا نجد 
أنفسنا في حلقة مفرغة. كيف يكن للتحديث أن يحصل دون تحديث؟ 


أر كون: ايلي خضوري هو محلل جيد لشؤون الاسلام العاصر. ولكن عنوان 
كتابه الأخير (الاسلام في العالم الحديث» يبرهن لنا على أنه لم يتحرر من تلك النظرة 
الشمولية أو الكليانية التي تحاول أن توهمنا بأنه يمكن أن نتكلم علميا على كل ذلك 
لمجال الجغرافي الواسع الشاسع الذي تغطيه كلمة اسلام» وفي كل لحظات التاريخ 
وهكذا تجد بعض المستشرقين ينشرون كتباً ويعنونونها بشكل مضل على النحو اتالي. 
«تاريخ اجتمعات الاسلامية) (ايرا لابيدوس)» «حضارة الاسلام الكلاسيكي) (جانين 
و دو مینیلگ سوردیل)) (الا سلام و حضارنه) (اندریه میکل)؛ (الا سلام القروسطی» 
(دومينيك سوردیل)... الخ. وهکذا انتشرت هذه المارسة في التألیف وانتهی بها 
الأمر إلى حد فرض موضوع (الا سلام) و کأنه يعبر عن مجال موخد من الدراسات 
والتفسيرات العلمية. وأنا آتساول: لاذا لا يقوم المؤرحون الغربيون بالتعميم نفسه عندما 
یتحدئون عن السيحية أو العالم السیحی؟ فبحسب معرفتي لا توجد كتب مُعَنُونة 
على الشكل التالی ۶ فى أوروبا: «تاریخ اجتمعات المسيحية)! فى الواقع أن سبب ذلك 
يعود إلى أنه لا توجد مدارس مصرية أو تركية أو مغربية أو ايرانية للبحث العلمى. ولو 
وجدت لتم فرض القاربات القومية امحددة جيداً في البحث. وعندئذ كنا سنقول: 
تاريخ اجتمم الصري» أو تاريخ المجتمع الغربی» أو تاريخ اجتمع الت ركي... الخ. 
ولهذا السبب يستمر المستشرقون في تقطيع مجال بحوثهم كما یشاژون ویشتهون 
اي بحسب میولهم وفضولهم العلمي ورژیتهم التعالية - أو من بعيد - لموضوع 
دراستهم. فهم ما أن یدرسو مجالا واسعاً أكثر ما يلزم؛ أو ضيقاً آکثر ما یلزم. هذه 
نمَطلة منهجية شديدة الاهمية. 
إن التحدث عن الامبراطورية العثمانية بکل هذه الشمولية والعمومية كما یفعل 
السید ايلي حضوري يمثل احدی الخصائص الميزة لهذه النظرة الاستشراقية الخارجية 
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والبعيدة (أي التي تنظر إلى موضوع دراستها بشکل استعلائي ومن بعید وبلامبالاة 
حقيقية في معظم الاحیان. فهذه اجتمعات ليست مجتمعاتهم على أي حال. ۰ زد 

هلا | التعميم السهل هو الذي یتیح للمراقبين الأجانب آن یتحدئوا عن مجتمعات 
متباعدة جداً عن بعضها كالجزائر والعراق» أو كلبنان والأناضول, أو كليبيا وسورياء أو 
کمصر وتونس» وكأنها مجتمع واحد متماثل. فبما أن تسمية الامبراطورية العثمانية 
تشملها كلهاء فان الباحثين الأوروبيين يعتقدون بأنها شيء واحد متجانس! هذا وهم 
خاطىء أو مضللء ولا يعبر عن الحقيقة التاريخية. إن هذا النظور الشمولى والتضليلي 
للأمور يعني أن كل ذلك الفضاء الشاسع الوا سع اللىء باللغات الختلفة واللهجات 
والعادات والتقاليد والعقائد والأعراق الإثنية والشيفرات الثقافية والبنى الاجتماعية 
والممارسات الاقتصادية والتجارب التاريخية... الخ. أقول كل هذا العالم أصبح 
منظورا إليه فقط من خلال اسطنبول» عاصمة الامبراطورية العثمانية. لقد أصبح 
منظوراً إليه فقط من خلال الباب العالي والأرشيفات الرسمية وكتابات رجال الدين 
المرتبطة بالضرورة بالثقافة الرسمية والسلطة. وهی ثقافة مقطوعة عن أعماق البلاد 
الحقيقية حيث تسيطر الثقافة الشفهية وانعدام الذاكرة التاريخية. كما وتسيطر العادات 
العتيقة بیدا والأديان المدعوة «بالشعبية). وهي تدعى بالشعبية من قبل رجال الدين 
الرسميين على سبيل الاحتقان هذا إذا ما تنازلوا وأشاروا إليها» مجرد اشارة.. 

أنا نفسي شخصياً إحدى نتاجات الثقافة الشفهية والمجتمع الذي لا كتابة له 
(المجتمع القبائلي الجزائري). فأمي واخواتي وعماتي لا يعرفن العربية ولا الفرنسية؛ 
مئلهن في ذلك مثل الكثيرات من الجزائريات والمغربيات. ولا يزلن يعشن حتى البوم 
داحل اطار الثقافة الشفهية؛ وان يكن ضمن ظروف انقلبت رأسا على عقب 
وشوهت. فإذا كانت الأمور على هذا النحو حتى لان» فكيف كانت إذن فى القرن 
التاسم عشر داحل اعال الشاسع الواسع الغطى بالتسمية العمومية العالية: الام اط 
الشمانیة؟ كيف كانت انذاك؟ وهل ۳۹ أن نتحدث جديا عن وجود الاسلام حارج 
اطار المراكز الحضرية الأساسية وضواحيها؟ أقصد خارج اطار المدن المرتبطة مباشرة 
ببخدمة الدولة والسلطة اطرکزیة... 


وعندما نتحدث عن الحداثة ينبغي أن نموضعها ضمن هذا السياق الانتربولوجي 
العریض» وليس داحل ذلك الاطار ال الضيق للمتأدبين أو لتلك النخبة التي تعرف القراءة 
والكعابة وتسكن المدن. لا يمكن أن نفهم شيكاً عر تلك احاو لات التي جرت لود حال 
اد اه وسبب فشلها في السيطرة ة حتی الان إذا اقتصرنا على دراسة الراکز الحضرية 
فقط. ينبغي أن نعمّم البحث لكي يشمل جمیع الفئات والناطق. ثم عن أي نوع من 
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الحداثة نتکلم؟ ومن هم وکلاژها الذین نشروها؟ ماذا عرفوا منها وما الذي فهموه 
حقا: أي ما الذي هضموه واستوعبوه ودمجوه في ثقافتهم الخاصة بالذات؟ نحن نعلم 
جيداً من خلال الدراسات العلمية التی صدرت مؤخراً فى الغرب أن اختراق الأفكار 
الجديدة والوسسات الحديئة للمجتمعات الأوروبية ذاتها كان بطيعاً وتدريجياًء ولم 
يحصل بضربة واحدة او دفعة واحدة. بمعنى اخر فانه لم يحصل ولم يفرض نفسه 
عن طريق قرار صادر من فوق عن ملك أو عن زعيم اقطاعي كبير أو حتى عن نظام 
جمهوري. وإنما كان ناتجا عن حركة فكرية واسعة ومناقشات اجتماعية ومنشورات 
ومطبوعات ومقارعات ومجادلات ومعارك سياسية ومواجهات صدامية عنيفة. هكذا 
دحلت الحداثة إلى اجتمعات الأوروبية تدريجياً وقضت على النظام التقليدي القديم. 
ولكن شيعا من هذا لم يحصل في العالم الاسلامي» لا في تركياء ولا في الجزائر» ولا 
في العراق» ولا في أي بلد آخر. ونحن نعلم أن الكثيرين من المثقفين السوريين ‏ 
اللبنانيين قد اضطرواء في القرن التاسع عشرء إلى مغادرة أوطانهم هربا من الاستبداد 
لعثماني. ثم راحوا يشكلون مستعمرات جديدة» معروفة جيداً الآن» في مناطق أميركا 
اللاتينية بشكل حاص. (انظر أدب المهجر مثلا والرابطة القلمية... الخ). 

سوف أعود إلى فكرتي الأساسية الثابتة التي لا أمل من تكرارها: نحن لا نمتلك 
حتى الان أية انتربولوجيا اجتماعية وثقافية للمجتمعات التى دخلها الحدّث الاسلامى 
أو تغلغل فيها قليلاً أو كثيراً (ینبغی الانتباه هنا جيداً: قلت الجتمعات التى دخلها 
الحدث الاسلامي ولم أقل اعتباطاً وتعسفاً: المجتمعات الاسلامية. وهناك فرق كبير بين 
المصطلحين أو بين الموقفين). وفى الوقت ذاته فنحن لا نمتلك أية دراسة تاريخية ‏ 
نقدية لصيغ الحداثة التي شهدها کل واحد من هذه اجتمعات «الاسلامية». كما لا 
نعرف جوانب هذه الحداثة ولا محاورها الموججهة ولا من نقلوها من بلدان أوروبا إلى 
مجتمعاتنا. كل هذه أشياء نجهلها. كما نجهل ذلك النقد الداخلي للحداثة ذاتها كما 
حصل في أوروبا وانتشر وطبق في مجتمعاتها. أقول ذلك وأنا أفكر بأبحاث اميل بولا 
الذي درس معارضة الكنيسة الكائوليكية للحداثة فى فرنساء أو بأبحاث جان بوبيرو 
الذي درس موقف البروتستانت الفرنسيين من الظاهرة التاريخية نفسهاء أي: الحداثة 
والعلمنة. 

سوف آختم هذه الملاحظات بالتحدث عن مسار الحداثة (أو عن مصير الحداثة) 
في العالم في نهاية هذا الألف الثاني بعد الميلاد. فيبدو لى أن هذه المسألة أكثر أهمية 
من مسألة دراسة سبب فشل الحداثة في ظل الامبراطورية العثمانية في القرن التاسع 
عشر. كنت قد أشرت سابقاً إلى أن المشاكل الکبری والالام الجماعية الجديدة كانت 
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قد تفاقمت فى الجتمعات التى تنتسب إلى النموذج الاسلامي خلال الثلائین عاما 
الماضية (أى في فترة ما بعد الاستقلال). فقد ازدادت البعية للبلدان الأوروبية أو 
الغربية الغنية في هذه الفترة أكثر من أي وقت مضى حتى بالقياس إلى فترة 
الا ستعمار. وأصبحت البلدان العربية والاسلامية أكثر اعتماداً على الیلدان الصناعية 
بسبب دخول التحديث إلى قطاعات متسعة قليلا أو کثیرا منهاء أي من اححياة 
الاقتصادية والسياسية والثقافية. وزاد ذلك من تفاقم الهوة الكاثنة بين هذا القطاع 
المحدّث وبين القطاعات التقليدية الأوسع من الشعب» أي : قطاعات الفقر والبطالة 
والإهمال والتدهور الاجتماعي. هذا فيما يخص البلدان العربية والاسلامية والتطورات 
الأخيرة التي طرأت علیها ۲ عليها. وأما من جهة البلدان القوية المنشجة للحداثة ئة فيبدو لي أن 
المهام العاجلة ذات الأولوية المطلقة تکمن فیما یلی: ضبط الالیات الاقتصادية 
والمصرفية والتحكم بها بشكل جيد. ترسيخ م الديمقراطية أكثر فأكثر. إصلاح نظام 
التعليم في المدارس والجامعات. حل مشاكل المدن المزدحمة بالسكان وبخاصة مشاكل 
الضواحی العمالية والمهاجرة الممملة أكثر نما يجب. اقتسام العمل بين المواطنين من 
أجل الحد من مشكلة البطالة. فلا يجوز أن یکون هناك مواطنون یعملون واخرون لا 
بجدون أي عمل. وبالتالي فیمکن اقتسام زمن العمل بشکل عادل وارضاء اجمیم 
واشعارهم بکرامتهم وانسانیتهم. تقو ية نظام الحماية الاجتماعية أو الضماك 
الا جتماعي. تشكيل وعي مدني أو حضاري عالمي يكون ضمانة للجمیم. هذه هی 
بعض المهام الأساسية المطروحة على البلدان الصناعية المتقدمة في نهاية هذا 
الغاني بعد الميلاد. وإذا ما حلت هذه الشاکل فان ذلك يفتح الطريق أماء تأسيس 
القانون الدولي الذي يساعد على إ إنهاء الممارسات القمعية والتعسفية السائدة في بلدان 
العالم الثالث» أو پلدان الحرب ال احد» وفي طليعتها البلدان العربية والاسلامية. عند ئل 
يمكننا حماية الشخص البشري عن طریق فانون دولي يتجاوز ضعف القانون أو 
انعدامه في هله الدول. بمعنى أخر يحق للأمة لو عندئذ أن تعدخل في الشوون 
لداخلية للدول التي لا تحترم حقوق الانسان. وقد مشى العالم حطوة آولی في هذا 
الاتجاه عن طريق إنشاء محكمة العدل الدولية التى يوجد مقرها في بلدكم هولندا. 


لقد أصبح واضحاً للجميع أن الفكر الحديث وبخاصة الفكر السياسي كان كسولاً 
طيلة العقود الثلاثة الأخيرة ولم يبتكر شيا يذكر. نهو لم يكشف عن ابداعية حقيقية 
في البحث عن حلول لمشكلة نقل التكنولوجيا مثلاً (أقصد نقلها إلى العالم الثالث 
بالطبع). كما لم يجد حلولاً لمشكلة أماط الانتاج والتبادلات» أو لمشكلة المعارف 
القانونية» أو الأنظمة التعليمية» أو المؤسسات الديمقراطية... الخ. أضيف إلى كل هذه 
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لنواقص التي تعانی منها اجتمعات التقدمة والديمقراطية مشکلة التکالب التوحش 
على لاسو اق العالية وبخاصة أسواق 7 ل العالم الثالث الغنية بالواد الاولية. ونلاحظ 
هنا شیعا يستحق النظر والتسجيل: إن «النخبة) الحاكمة فى البلدان المستقلة كانت 
دائما ولا تزال متضامنة مع اسراتیجیات التوسم الاقتصادي التی تتبعها الدول الغربية 
لصناعية. هذا يعنى أن «الستعمر) لا یزال يقدم الفوائد والامتیازات للمستعمر السابق. 
بمعنى آح فان آشکال تغلغل الحداثة في اجتمعات النامية او امحتاجة للتنمية لم 
تتحسن ولم تتطور منذ عهد الاستعمار وحتى عام ۱۹4۵ تقريباً. الشيء الوحيد الذي 
تغیر منذ الاستقلال هو أن النخبة الوطنية هى التی تحملت المسؤولية وفرضت خياراتها 
السياسية في كافة المجالات. وبالتالي فانها تتحمل وحدها تبعة الفشل الحاصل على 
كافة الستویات أيضاً. ویحق للمواطنین أن یطالبوها اليوم بتقدیم کشف الحساب. 
ولکن استراتیجیات الهيمنة الخارجية ودورها فى فشل تحديث بلدان العالم الثالث 
ينبغي أن و نحل ایضا بعين الاعتبار. 


لسؤال الرابع والعشرون 


بولكستاين: بعد ست سنوات من ولادة البا كستان عام ۱۹۵۶ حصلت 
اضطرابات لاهور ضد الأحمديين. لم ذهبت لجدة تحقيق إلى هناك بعد الحوادث 
وقدمت تقريراً بعنواك (تقرير منير). سوف أقرأ عليك أحد مقاطعه: «إن المسلم الحديث 
يجد نفسه على مفترق طرق متلفعا بعباءة الماضي وثقل القرون الميتة على ظهره من 
جهة. وهو من جهة آخری محبط ومتردد في الانعطاف للسیر في هذا الطریق 1 
ذاك. إن الحيرة تنهشه داخلياً وتحيط به من کل الجهات. فعندما كان إيمانه لا بزال 

طازجاً وبسيطأء أعطاه ذلك تصميماً قويأ في إرادته ومزيداً من الصلابة في عضلاته. 
ولكنه الان خسر کل ذلك. ولم يعد قادراً على تحقيق الفتوحات والأمجاد كما حصل 
فى الماضي. بل لم تعد هناك بلدان جديدة لكي يفتحها. ولذا وجد نفسه في حالة 
يرثى لهاء حالة من اليأس الطبق. وأصبح ينتظر منقذا جديداً لكي يجي ء ويفرج عنه 
كربته ويخلصه من الوهدة التى انحدر إليها. ولا يمكن لأي شیء آن يخرجه من 
الوضع التردي والبالی الذي وصل إليه اليو إلا ذلك الفهم الجديد للاسلام» أقصد 
الفهم الذي يعرف كيف يفصل بين القشور وا جوهرء بين ما هو حقيقي حي. وما هو 
سطحي تجاوزه الزمن. هذا هو الشيء الوحيد الذي يمكنه أن يبقي على الاسلام 
كمثال عالمي» والذي يمكنه أن يجعل من المسلم مواطناً حقيقياً اليوم وفي المستقبل). 

ما رأيك» استاذ أركون» بهذا الكلام؟ 
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الاسلام» أوروياء الغرب 


رکون ان الحديث عن وا البا کستان بعید‌نا إلى 0 معشد وغامضص 0 
يوصف أمام ملايين | السلمين في هذه فاطق الب لبعيدة: مناطق الهند والباكستان 
ملیون یت‌جد ی کل تصور أو ال کین 2 لا و احدة أن تتجاوز المائة 
المليون؟! وما هي الأكثرية إذن؟ | إن معاييرنا في التقييم والماجة 2 العقلانية تقف عاجرة 
آمام ظاهرة طخم كهذه. ٠‏ ثم تقف وتتساءل: كيف آمکن للإسلام أن ینز مئل 
هد ه القوة والديمومة في تقافات وأوساط ديئية مختلفة جذریا عن الاسلام الأصلي 
رأي میا ید عو ۵ الهنه د (پاسلام الغرب») منظورا | إليه بالطبع من اسیا الشرق الاقصی. .. 
فنحن تمثل بالدسبة لهم الغرب» ولكل عربه وشرفه... 


لكي نفهم الاسلام الاسيوي هذا ينبغي أن نراجع مقولاتنا وتصنیفاتنا وتحديداتنا. 
فكما قلت سابقاً فان الاسلام الایرانی - الترکی - العربي - البربري مرتبط بأوروبا (أي 
بالغرب) أكثر ما هو مرتبط بالشرق» وذلك عن طریق صلة الوصل التمثلة بحوض 
البحر الابیض التوسط. وأما فیما وراء نهر السند فنحن آمام عالم آخر لا نعرفه بکل 
بساطة. ینبغی أن نعترف بأننا نجهل الکثیر من معطیاته. هناك یکمن الشرق حقيقة. 


لم أطلع على «تقرير منير) هذا الذي استشهدت به ولكني اشتمیت منه رأئحة 
الستشرق الغربي الذي ينظر إلى عالم الاسلام من بعيد» أو من فوق نظرة خاصة ذات 
طابع احتقاري» ضمنی» غير مقبول. إنها نظرة الانسان الغربي, الحديث» الحضاري 
إلى العالم «القديم البالی» كما یقول حرفياً. إنها نظرة قديمة ‏ جديدة» لم تتغير حتی 
الان. 


وفی رأيي أن المقاربة الصحيحة للأمور لا تكمن في القول بأن «السلم الحديث 
يجد نفسه على مفترق الطرق» متلفعا بعباءة الماضي وثقل القرون الميتة على ظهره... 
فهذا استهزاء بالتراث لا معنى له ويعبر عن نظرة احتقارية لا تليق بقائلها. 0 
ينبغي التحدث عن تراث طويل عریض» عن تراث عريق. فهذا الكلام يعني ضمنيا أنه 
كان من الأفضل لمسلمي الهند وغيرهم من المسلمين أن يتخلوا عن ترائهم ويعتنقوا 
بکل تواضع وخشوع نمط الحداثة الانكليزية الذي قدمته لهم الملكة فيكتوريا 
وحلفاژها! وهذا الكلام يقدم لنا أوضح مثل على الطريقة الاستشراقية في النظر إلى 
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آ کون - بولکستاین 


الأمور ومحاكمتها. أقصد بذلك انر الاستعلائية لام اله الهند د ف في ذلك 
فهده ه النظرة ترفاس ار کمن ییا ت الطبيعية رترفض شن اب الوضوعي 

تقسيم الهند, وببخاصة نفسيم الطائفة الاسلامية وذلك ۳ حصلت مأساة تایه عام 
١ ۱‏ وأدت إلى انفصال بنغلاديش عن البا کستان وتشكيل دولة جديدة مستقلة. 
ونحن نعلم شروط الفقر المدقع التى تعيش فيها هذه الدولة. (أقصد دولة بنغلاديش. 
نهي إحدى أفقر دول العالم إن لم تكن أفقرها على الاطلاق). 


ينبغي أن نقول ونكرر القول بأن الحاجيات السياسية الملحة لجماهير ضخمة من 
البشر» جماهير مسحوقة من قبل تاريخ أعمى لا يرحم» أقول بأن هذه الحاجيات 
التفاقمة ما انفكت تحرف الاسلام عن خطه الصحيح أو عن وظيفته الصحيحة» أي 
و ظیفته الدينية والأخلاقية والثقافية. إنها تحرفه عن مساره لكي يصبح مجرد أداة 
لتجييش الجماهير من أجل خوض معارك لتحرر ضد الهيمنة اسطثار جية» أو ضد الهيمنة 
الداخلية المتمثلة بالانظمة الاستبدادية أو أحیانا بالكوارث الطبيعية كما هو حاصل فى 
بنغلاديش بشکل خاص. آود أن آقول بکل صدق وتواضع ومودة لزملائی الستشرقین 
أو الراقبین الغربیین: آرجوکم أن تأحذوا بعین الاعتبار ضفط التاريخ الراهن على 
الاسلام عندما تدرسون واقع اجتمعات الاسلامية. ني لا أهدف إلى مخاصمتکم او 
محاربتکم أو خوض معارك جدالية مفتعلة معکم. ولکنی الاحظ آنکم تهملون ضغط 
الظروف وصعوبة الأحوال اهمالا تامأ عندما تحا کمون الوضع في البلدان الاسلامية. 
وکذلك یفعل کبار السژولین السیاسیین الاوروبیین عندما یتعاطون مع قضايا الاسلام. 
فلا حد يرحمء ولا أحد یقدر الظروف... وهکذا أصبح الاسلام مخیفاً يهدد الغرب 
ويعتدي عليه! ويا له من تاقض غريب وقلب للأمور: فقد آصبح الجلاد هو الضحية 
والضحية هي الجلاد!! أصبح القوي هو الضعیف, والضعيف هو القوي» وكدنا 
نصدق ذلك... أصبحت الضحية على يد وسائل الاعلام الغربية عبارة عن قوة هائلة 
فاتحة ومدمرة. وأصبحت الحداثة التي أدخلت بشكل عدواني وفج وتفكيكي إلى 
اجتمعات العربية والاسلامية عبارة عن خشبة الإنقاذ الوحيدة لهؤلاء المسلمين الجهّلة 
الذين يرفضون نعيمها بالرغم من أنهم أحوج ما يكونون إليها! هذا التصور للأمور 
احترالي جداً وغير مقبول على الاطلاق. وأرجو أن تكون أجوبتي السابقة قد موضعت 
الامور ضمن اطارها الصحيح» وأن تكون قد ساهمت في توضيح أو تعرية سوء 
التفاهمات والأحكام المسبقة السلبية التي تهيمن على التصور المتبادل للإإسلام و الغرب 


۱۳۷ 


الر سللام آورو با الغرب 


الو احد اه الاخر. أتمنى فیله أن تساهم هده الاجوبة و التحلیلات في مساعدة کلعا 
الجهتين على فهم حیئیثات بعضهما بعضاً بشكل أفضل. ففي نهاية الطاف ينبغي أن 
نتعاون من أجل صنع تاريخ انسانی مشترك» لا أن نظل نعادي بعضنا بعضا إلى آید 
الدهر ... 


السؤال الخامس والعشرون 

بولكستاين: قرأت لك في مجلة «اللو موند ديبلوماتيك) مقالا تتحدث فيه عن 
الأقلية في الجزائر والمغرب الأقصى تقول بالحرف الواحد: (إننا نعرف تلك اصحا کمات 
المزيفة والمناقشات المريفة واستراتيجيات الرفض والاتهام والتهمیش التي تتیعها 
الایدیو لوجیات القومية التشددة من أجل تصفية «البقایا) البربرية فى الغرب الكبير). 

أركون: هدفها هو الهدف نفسه لكل دولة مركزية يعقوبية. انظر ما فعلته فرنسا 
اليعقو بية الجمهورية بالأقليات الباسكية والكورسيكية ية والبريتانية... 

أركون: نعم من أوروبا. وهذا أمر جدير بالاهتمام. 

بولكستاين: هذا أحد ماذج احکم. ولکن هناك ماذج أخرى. لاذا لا نذکر 
النموذج الذي ساد فى عصر الخلافة الكلاسيكيةء أو نموذج الامبراطورية العثمانية؟ 
زر النموذج الذي د عاه علماء الا نثرپولوجیا (بالا ستبداد الشرقي). وهي الظباهرة 


نفسها التي لفت انتياهنا الیها الباحث ايلي خصوري. معنی أن اد خال الجوانب 
التحديثية الأوروبية إلى بيئة أجنبية عليها كالبيئة الاسلامية قد أعطى عکس النتيجة 


المرجوة منه. ودخلنا في حلقة مفرغة... 


أركون : ما أنك مصر على أن ندخل في صلب الوضوع فليكن. في الواقع أني 
أشعر بارتياح أكبر بكثير | إذ أتحدث عن المغرب الکبیر لا عن الباكستان. فأنا إذ أتحدث 

عن الغرب أجد لهسي في بیتی» وبين أهلي وعشيري» في سحن آن البا کستان بلد 
بعيد وأجنبي بالنسبة لي. يضاف | إلى ذلك أني عندما أتحدث عن الغرب الکبیر آشعر 
بأني فاعل تاريخى مباشر وليس مجرد أستاذ جامعة أو مۇرخ للفكر الاسلامي. ولهذا 
السبب فأنى ترات وتحدئت في المقالة التي تشير إليها عن «التحریر الثاني للمغرب 
الكبير). فالتحرير الأول كان من زمن الاستعمار» والتحرير الثاني سيكون من رمن 
الايديولوجيا الطاغية. ولكي يفهم القارىء هذا (العنوان - المانيفست) ي ينبغي أن يكون 


۱۳۸ 


فد عاش مثلی حرب اجزاثر ونضالات حزب الدستور الجديد فى تونس؛ وحزب 
الاستقلال في الغرب الاقصی. وکلها نضالات محررية من أجل الاستقلال. وقد 
شهدت الصراع بام عيني من كاتا الجهتين > من جهة اجزاثر عندما كنت طالبأء ثم من 
جهة فرنسا عندما كنت طالباً أيضاً وأستاذاً فیما بعد في كل من باريس وستراسبورغ. 


كان الخطاب القومي في البلدان المغاربية الثلائة يرتكز على الهوية العربية 
والاسلامية من أجل مواجهة الايديولوجيا الاستعمارية التى كانت تنكر وبكل قوة 
وجود الأمة الجزائرية وتحاول المحافظة على نظام الحماية في كل من تونس والمغرب 
الاقصی. فى مواجهة ذلك كان الوطنیون المغاربة واجزائریون والتونسیون يستمييحون 
معینهم الایدیولوجی من آمجاد الامة العربية وعظمة الحضارة الاسلامية. کانوا 
یستمدون من ذلك كما قلت الحجج والشعارات الضرورية لمواصلة الکفاح ضد 
الاستعمار. 


وكان انضمام السكان إلى موضوعات الخطاب الوطني وشعاراته عاماً وكليا لا 
یعانی من أي نشاز أو اعتراض يذكر. فقط كانت هناك بعض الأصوات العزولة في 
الجزائر من تتجرأ وتتحدث عن الجزائر الجزائرية ية وذلك لكي تفسح مكاناً ما للعامل 
البربري. ومن المعلوم أن هذا العامل كان ملا بقوة وفعالية في ساحة الوغى من قبل 
رجال القاومة الاشداء من أبناء منطقة القبائل وجبال الأوراس. وکان انخراط البربر في 
معركة الاستقلال كاملا | إلى جانب العرب. وعلى الرغم من وجود بعض الأصوات 
النافرة التي تدعو إلى «الجزائر الجزائرية) كما قلت إلا أن الجميع قبلوا بتأجيل هذه 
المسألة إلى ما بعد الانتصار وتأسيس الدولة الجزائرية. فكل شيء يُجِيْشُ من أجل 
معركة التحرير» وبعدها نرى ما نرى. وأما في المغرب الأقصى فقد كان الوضع مختلفا 
لأن الولاء القديم والعريق للسلطان لم يكن يسمح بوجود أي تمايز بين العرب والبربر. 
كان اجمیع يعتبرون بمثابة رعايا السلطان. هذا كل ما في الامر لا أكثر ولا أقل. 
وأما في تونس فلم يعد الربر يشون إلا بقايا قليلة جداً في الجبوبء وبالتالی فلا يمكن 
أن يكون لهم تأثير يذكر بالقياس إلى البلدين المغاربيين الآخرين: الجزائر والمغرب 
الأقصى . ولكن حزب الدستور الجديد بقيادة بورقيبة كان يتبنى ايديولوجيا أكثر 
براغماتية وأكثر انفتاحاً على الأفكار العلمانية للجمهورية الفرنسية الثالئة. وقد تج 
ذلك في الإصلاحات الجريئة التي أدخلها بورقيبة غدّية الاستقلال» وبخاصة عندما 
ألغى تعدد الزوجات والطلاق عن طريق الطرد (أي تطلق المرأة من قبل الرجل دون 
استشارتها أو سماع رأيها). 


۱۹ 


الاسلام. أوروياء الغرب 


ولكي نكمل معالم هذه الصورة الايديولوجية ينبغيٍ التذكير بأن «الغورة العربية) 
على يد جمال عبد الناصر كانت قد انتصرت رسمياً وبسرعة بعد عام ۱۹۵۲ 
وأحذت ترفع عالياً الشعار الداعي إلى توحيد الأمة العربية الكبرى من احیط إلى 
الخليج. وبالتالي فان المغرب الكبير كان مشمولا بهذه الرؤيا الجيوسياسية (أو الجغرافية ‏ 
السياسية) التي تلهب حماسة جماهير العرب» كل العرب. ونحن نعلم أن جمال عبد 
الناصر قد ساند نضال الشعب الجزائري من أجل الاستقلال إلى درجة أنه أثار عليه 
غضب فرنسا العارم» فانخرطت إلى جانب بريطانيا واسرائیل في معركة السويس ضده 
عام 1 ۱٩۵‏ . 


وغديّة نيل الاستقلالات (عام ١5557‏ باللسبة للمغرب الاقصی وتونس» ۱۹۱۲ 
بالنسبة للجزائر) راحت الایدیولوجیا العربية والاسلامية تزداد قوةٌ وحماسة» بل وتصبح 
آقوی ما كانت عليه حتی في زمن النضال ضد الاستعمار. وأصبح تعریب الحياة 
القومية واأَسْلْمَة الثقافة هما الرکنان الرئیسیان لبناء الدولة أو لاعادة تشکیل الدولة. 
وأصبيحا بالعالي المصدرين الرئیسیین للمشروعية السياسية في البلاد. نقول ذلك 
وبخاصة إن أيأ من هذه الدول الغلاث لم يجرؤ على الانخراط في سياسة جدية 
وذات مصداقية للديمقراطية أي لد مَمَطة المؤسسات السياسية. ومن المعلوم أن هذه 
كانت هی الوسيلة الوحيدة للتخفيف من حدة الاعتماد على مشروعية التعريب 
والأُسْلَّمَة اللذين مورسا بشكل دیاغوجی» أكثر ما هو ثقافي حقيقي 

وهكذا تأسست الدول القومية الحديئة في المغرب الكبير بعد الاستقلال» وقلّدت 
موذج الستعمر نفسه: اي النموذج الرکزي اليعقوبي الفرنسي. وهو موذج يقول بأمة 
واحدة ولغة واحدة» ومدرسة مجانية ولكن ليست علمانية فيما يخص دول المغرب 
الكبير) وإدارة اقليمية مرگزية» وقالون قضائي... ولكن عندما صاغوا الدستور الوطني 
پناء على هذه الاسس فإن المعطيات الأساسية للمجتمعات المغاربية الثلاثة كانت أبعد 
ما تکون عن التطابق مع السلمات العربية والاسلامية لایدیولوجیا الدولة القومية. فقد 
كانت مجتممات مجهولة البنية 0 مدرو سة بشکل ضعیف جدا؛ ولم تكن الثقافة 
لعربية - الاسلامية الكلاسيكية منتشرة فيها كثيراً (والشيء نفسه ينطبق على منطقة 
الشرق الاوسط. الشي ء الذي كان يسيطر على قطاعات وأسعة من الشعب هو 
الثقافة الشفهية ذات التعبیر العربي ار البربري» مع بقايا معزولة ولكن فاعلة وناشطة 
من الثقافة واللغة الفرنسية, وبدلا من أن یساعدوا على ازدهار الثقافات الية وتطبیق 
لعلوم الاجتماعية من أجل الاستکشاف العلمي والاستقصائی الشامل لكل القطاعات 
المهملة أو الطموسة من الفضاء الغاربي با فيها تشجیم دراسة اجماعات البربرية التي 


۱۳۰ 


ار کون - بولکستاین 


تقبل كلها بالانضمام إلى تشکیل الأمة دون استثنای أقول بدلا من ذلك ماذا فعلوا؟ 
راحوا یفرضون في البرامج الدرسية والخطابات الرسمية آشکالا عتيقة وبالية ونائية 
ومجهولة من الثقافة العربية المنسيّة والاسلام الضیق الختزل إلى مجرد شعارات 
ايديو لوجية - لاهوتية. 


راحت الطبقة المثقفة (الا نتلجنسیا) فى البلدان الثلاثة تدعم هذه الخيارات السياسية 
الکبری التي بلورتها الطبقة السياسية التي حکمت البلاد بعد نيل الاستقلال مباشرة. 
وذلك لأن الثقفین استفادوا من الترقية الاجتماعية والادية التى قدمتها لهم الأنظمة 
الجديدة. فقد آصبح لهم دور فى اجتمع» واستلموا المناصب الرفيعة مقابل اشادتهم 
بالایدیولوجیا الرسمية. وکانت نتيجة کل ذلك هي الحالة المأساوية التي نعيشها الیوم: 
أزمة سياسية مفتوحة على مصراعیها في الجزائر» وانسدادات خطرة في الغرب 
الأقصى وتونس. (فالوضع مأزوم ومسدود). 


كان من السهل على الانظمة السياسية أن تدمج العامل البربري ضمن إطار الحركة 
العامة للبناء الوطنی» كما كان اجاهدون قد ابتدآوا یفعلونه أثناء النضال الحامى فى 
الخمسينات. ولكن الانحراف الايديولوجي للحركة الاسلاموية والعروبوية (ولا أقول 
الاسلام والعروبة) بالإضافة إلى فشل الناصرية عام ۱۹۲۷ وحلول الشورة الاسلامية 
محل الثورة العربية عام ١91/5‏ ثم انهيار المعسكر السوفییتی الذي كانت تعتمد عليه 
جبهة التحرير الوطني في الجزائرء وكذلك تزايد الضغط الديمغرافي للسكان» ثم الازمة 
الاقتصادية العالمية ثم التأخر الثقافي التفاقم بسبب سياسة التعريب الديماغوجية (أي 
لا العلمية ولا الصحيحة)» كل هذه العوامل تضافرت وتفاقمت وأدت إلى الوضع 
لنفجر الذي وصلنا إليه اليوم. ولهذا السبب نشرت في مجلة «لوموند ديبلوماتيك) 
ذلك الانیفست الذي أدعو فيه إلى التحرير الثاني للمغرب. وأهدف من هذا التحرير 
إلى وضع حد للانحرافات والأحطاء الايديولوجية التي كرسها نظام الدولة - الوطن - 
الحرب الواحد خلال الثلاثين عاماً الماضية. وهذا ما سيسمح آخیرا بحرية التعبير ل 
أدعوه بالمغرب المغاربي: أي الغرب التضامن في أن واحد مع العالم المتوسطي والعالم 
العربي والعالم الافریقی. ۱ 

وعندئذ يمكن للعامل البربري أن يجد نفسه ومکانته ونقاط ارتکازه واندماجه في 
البناء الوطنی الکلی للمجتمع وداخل أنظمة تعتنق بشکل حقيقي النموذج الديمقراطي 
في الحكم وتلتزم باحترام حقوق الانسان والجماعات والثقافات واللغات. ولکن ليت 
آورو با تقدم لناء هنا أيضأء النموذج الصحیح الذي یستحق أن یحتذی!... 


۱۳۱ 


السلا آوروپا؛ الغر ب 


السؤال السادس والعش ون 


بولكستاين: ولكن البربر يمثلون أقلية» وعندما نلفظ كلمة أقلية ندخل فور في 
مسألة حقوق الانسان. وهناك إعلان كوني لحقوق الانسان صدر عام ۱۹۶۷ عن 
الام التحدة. وفی مقالتك الصادرة في جريدة «اللوموند» بتاريخ ١١‏ مارس عام 
8 نُجلك تقول ما بلي : (لقد فکر الاسلام بحقوق الانسان ضمن اطار اکثر 
اتساعاً هو حقوق الله). وأعترف لك بأنى ا أفهم جيداً هذا التمييز بين حقوق 
الانسان وحقوق الله. 


أركون: عندما شرحت النظرية الاسلامية عن حقوق الله التى تتمفصل معها أو 

ر علیها حقوق الانسان وواجباته تجاه الله وتجاه البشر فى المجتمع لم أكن أهدف 

۲ استعادة هذه النظرية على عاتقي اليوم. لم أكن أهدف إلى بعثها من جديد 
وتطبیقها على مجتمعاتنا احاضرة. ولکن قراء هذا النص الذین تحدثت عنهم سابقا 
آساژوا فهمه وخلطوا بين کلام المؤرخ الذي یستعرض مواقع فکر معین» وبين کلام 
مواطن اسمه محمد آرکون. فالباحث العلمى ينبغى أن ینفصل عن نفسه وعن مشاعره 
وقناعاته الحالية عندما يريد أن یستعرض بشکل موضوعي تصورات الاضی وقناعاته 
والأفكار التي هيمنت عليه. وقد آحت في المقالة نفسها التي أشرتٌ إليها إلى ضرورة 
تجاوز هذا التصور القديم للأمورء أي تجاوز التصور اللاهوتي - السياسي حقوق 
الانسان. ولكن الناس 1 ينتبهوا إلى ذلك. ولو كنت أدعى «(ديوران) أو «تايلور) أو 
أي اسم أجنبي آخر لا أثر ت کل تلك الفضيحة أو تلك الضجة حولي في أوساط 
فرلسا والغرب. ولکني آدعی (محمد)» ویبدو أن ذلك كاف للاشتباه بي في بعض 
الأوساط. فانسان یدعی محمدا لا يكن أن يكون مع العلمنة أو مع حقوق 
الانسان!. . لولا لم أكن مسلما وأدعى محمداً ما حصل كل هذا الخلط في فهم 
تعى الفكرية. وكما قلت سابقأ فإن الأوروبي يعتقد دائما بأن المسلم لا يمكن | إلا أن 
ا عن المواقع الاسلامية التقليدية أو الأرثوذكسية. فالمفهوم العلماني أو الفلسفى 
لحقوق الانسان أكبر من مستواه وقدراته العقلية!... لكأنه مجبل من طينة وبقية البشر 
أود أن أذكرك» بصفتل مسؤولاً سیاسیاً أوروبياء بأن الكنيسة الكائوليكية لم تقبل 
بالتوقیم على الاعلان الكوني لحقوق الانسان والصادر عن الأم التحدة عام ۱۹4۷ 
مثلها في ذلك مثل المملكة العربية السعودية. والسبب یعود في کلتا اطالتین إلى عدم 
ذكر حقوق الله... وإذن فلا ينبغي أن وجه أصابع الاتهام نحو الاسلام فقط وفي 
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كل مرة. وقد انتظرت الکنيسة حتی عام ۱۹۲۱ لكي تقبل بالتوقیع على اعلان 
حقوق الانسان» وذلك في عهد البابا يوحنا الثالث والعشرین. وفي تاريخ ۱۲/۱۲/ 
۹ رفض کاردینال باريس لوستیجر أن یحضر الحفل الرسمي لنقل رفات «الأب 
غریغوار) إلى البانتیون (مقبرة العظماء في فرنسا). وهو حفل مهيب حضره رئيس 
الجمهورية وحتمت به الاحتفالات بالذکری المثوية الثانية للثورة الفرنسية وکان ذلك 
احتجاجاً على مواقف هذا الأب الثوري أكثر من اللزوم... وبالتالي فإن تذكيري 
بالموقف الاسلامي من حقوق الانسان في جريدة «اللوموند» لم يكن على سبيل التبتي 
أو العودة إلى الوراءء أو أنني لا أزال سجين العقيدة التقليدية. فمن الواضح أنها تمثل 
تصوراً لم يعد صالحاً ولا ملائماً لعصرنا. أردت فقط من ذلك أن ألفت انتباه الغربيين 
إلى حقيقة أنه تم طمس مشكلة مهمة من تاريخ الفكر الدینی عندما حسمت مسألة 
الصراع بينه وبين فكر عصر التنوير. كنت قد شرحت هله النقطة فيما مضى. ولكن 
عو دتك انت مرة آنعری إلى هذه المسألة وطرحها علي مجددا بحجة بحجة أن موقفي 
متناقض» يدل على وجود صعوبة أو عَرْقَلَة نفسية تحول بين الأوروبي | وبين استبصار 
جوهر المسألة. فالأوروبي امن منذ زمن طويل م يعد قادرا على فهم تصور سابق 
للحقوق» وهو تصور لم تخل عنه الكنيسة كليا حتى الآن (انظر تطبيق القانون 
القدس أو القانون الكنسي). فقد حصلت قطيعة عقلية حقيقية في الغرب بالقياس إلى 
الثقافة اللاهوتية بمجملها ولم يعد الغربيون يعرفون ماذا كانت وكيف هي. أقول ذلك 
على الرغم من أن هذه الثقافة كانت قد لعبت دوراً حاسما في ولادة الكفاح العلماني 
والمؤسسات الحالية التي جشدت العلمنة كواقع حي» وجسدت ایضا القطيعة النهائية. 
فمن خلال الصراع الجدلي الخلاق ضد هذه الثقافة اللاهوتية انبئقت العلمنة. وأما 
الناحية الاسلامية فتعاني من مشكلة معاكسة تماماً. فكما أن الأوروبي أصبح یجد 
صعوبة كبيرة في فهم التصور الديني للعالم فان المسلم يجد صعوبة كبيرة في فهم 
التصور العلماني للعالم» وذلك لأنه منغمس کلیا في الثقافة اللاهوتية التقليدية. ولهذا 
السبب تتأخر العلمنة في فرض نفسها فى الناحية الاسلامية بسبب العرقلة النفسية 
الكبرى المتمثلة في رفع التديّن كشعار سياسي وكملاذ لتوكيد الهوية أكثر ما هو تفكر 
متعقل بالدين وبحقوق الله. 

كل هذه الأشياء تتطلب مراجعة جديدة من جهة الغرب كما من جهة «الاسلام». 
كما تتطلب برامج بحوث وتعليم لسد النواقص والنسيان والجهل الذي فرضه التطور 


الايديولوجي ملد القرن الثامن تکشر . معنى آخر فان الاورو بیین ييحأ سح إلى التسخفیف 
من علمانویتهم التطر فة والمسلمين بحاجة | إلى التخفيف من دوغمائیتهم التطر فة. 


۱۳۳ 


الر سلام أوروباء الغرب 


وقد جاءت قضية رشدي کبرهان ذي دلالة ومغزی على هذه النواقص واجهل 
المتيادل وسوء التفاهم. ولکن الصحافة ووسائل الاعلام الضخمة تستمر في استغلالها 
لأسباب جدالية وايديولوجية دون أن تأحذ بعين الاعتبار ذلك الجهل السائد في كلتا 
آجهتین فیما یخص معاجتنا لکبر یات المشاكل الطروحة على زمننا. لتوضیح کل ذلك 
أضيف قائلا بأن الأوروبيين كانوا قد حذفوا تدريس الدين كلياً من المدارس عوقاً من 
تأثیر العقلية المذهبية والطائفية على عقول التلاميذ وزرع الفرقة (كاثوليك 
بروتستانت). وکان ذلك ضروریا من أجل توحيد الأمة وتجاوز حروب الأديان لشهيرة 
التي عانت منها الجتمعات الأوروبية كثيراً. ولکن هذا الخوف لم يعد مبرراً الان بعد 
كل التقدم العلمى الذي حققته اجتمعات المتقدمة. يضاف إلى ذلك أن تدريس الدين 
الذى ندعو إليه ليس هو ذلك التعليم الدوغمائي التقليدي الذي ساد طيلة قرون 
وقرون» وإنما هو تدریس تاريخي وعلماني للدین. نقصد بذلك ندریس الادیان 
كأنظمة ثقافية كبرى» وليس کعبادات وانغلاقات مذهبية. أليس غريباً أن الاستاذ 
الفرنسی في المدارس الثانوية لم يعد قادراً على تدريس نص لباسكال مثلاً لأنه يجهل 
_ مغل طلابه - كل المرجعيات الدينية التي يمتلىء بها هذا النص؟ كيف سيدرسه إذن؟ 


السوال السابع والعشر ون 


بولکستاین: آرید أن أسألك: هل هناك من تناقض بين الاعلان الكوني (أو العالي) 
حقوق الانسان وبين بين الشریعة؟ 


أركون: ينبغي أن نتفق على الأمور أولاً: إن اعلان حقوق الانسان يعود إلى عام 
۵ في حين أن الشريعة بصفتها جملة من القوانين والتشريعات كانت قد بلورت 
من قبل الفقهاء المسلمين بين القرنين السابع والعاشر اليلادي تقریباً أي أن هناك بينهما 
مسافة ألف سنة. لنکن إذن مؤرحين عندما ندرس هذه المشكلة ولنتجنب قدر الامكان 
السقوط فى أكبر خطيئة يمكن أن يرتكبها مؤرخ: : المغالطة التاريخية أو الاسقاط (أي 
اسقاط مفاهيم عصر ما على عصر آحر) أو مطالبة عصر ما بأن يعطي ما لا يكن أن 
يعطيه. ينبغي أن نتمتع بحس تاريخي عالي المستوى عندما ندرس هذه المسائل والا 
تشوّشت الرؤيا واختلط الحابل بالنابل. ولكن المؤمنين من يهود ومسيحيين ومسلمين 
يقغزون بكل سهولة فوق سطح الواقع والقرون ولا يعبأون كثيراً بالتاريخ. إنهم يقفزون 
فوق سطح القرون والتطور البطيء للأفكار واجتمعات لكي يقولوا بأن هناك أصلا 
يهوديا أو مسیحیا أو اسلامیا لقوق الانسان. إني اعتبر موقفهم تبجیلا یدخل في 
نطاق الوعظ الديني وتقوية ايمان المؤمنين: أي بمعنى آخر تقوية النزعة الطائفية 1 
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المذهبية للأديان المتنافسة. ٠‏ فهم يأنفون من القبول بامکانية و جه د شي ۽ ما لم يكن 
موجودا سابقا. فكل الخترعات الحديغة والأنظمة المستجدة كانت مُتضمّنة في الكتاب 


في نظرهم. 


وهذا ما دفع باجلس الاسلامي إلى إصدار «الاعلان الاسلامي الکوني لقوق 
الانسان» بشکل مهيب ومن على منصة الیونیسکو بتاریخ ١9‏ سبتمبر ۰۱۹۸۱ وكنتٌ 
قد عالجت هذه المسألة في كتابي «آفاق مشرعة على الاسلام» (ص ۲۰۲ - ۲۲۰). 


في الواقم إن نص هذا الاعلان, إذا ما تأملناه عن كثبء لا يمكن أن یصمد أماء 
الامتحان. أقصد الامتحان التاريخي والقانوني واللاهوتي والفلسفي. فهو عبارة عن 
ترقیم ايديولوجي وللمة عدة عناصر وأفكار متنافرة من هنا وهناك. إنه ترقيع 
ايديولوجي من أجل إدخال صوت الاسلام في جوقة الدعوات اله عظية السائدة حالیا 
والداعية إلى احترام حقوق الانسان. والدلیل على ذلك أن مكانة المرأة في الکثیر من 
البلدان الاسلامية لا تزال أبعد ما تكون عن الحد الأدنى الذي يتطلبه القانون الحديث 
للشعخص البشري. والواقع أنه لا يوجد فقط حلاف بين بعض مبادىء الشريعة 
والاعلان العالمى حقوق الانسان» وإنما توجد قطيعة ابستمولوجية جذرية على مستوى 
الفكر المتعلق بالشخص البشري وطموحه نحو الحريات» كل الحريات. وهذه الحريات 
مرفقة بالطبع بواجبات تشرط الممارسة الكاملة والمليئة لهذه الحريات. فالحرية بدون 
مسؤولية ليست حرية» وإنما هي فوضى. 


وبالتالي» فان الانتقال من مستوى الشريعة إلى مستوى القانون الحديث يتطلب من 
المسلمين القيام بالثورات العقلية والفهومية نفسها التي حصلت في الغرب. فالمسألة لا 
تحل يإضافة قانون حديث إلى قانون قدي وإنما ینبغی تفكيك القانون القديم أولا. . وهي 
العملية نفسها التي طلفت على القانون الحاحامي فى اليهودية أو القانون الكنسي 
لقدس فى لسيحية. وهکذا نجد آنفسنا وقد عدنا إلى الارث العيولوجي (أو 
اللاهوتي) وإلى المكانة المعرفية والمعيارية للوحي داحل الأديان التوحيدية النلائد. إن 
مقاومة حاخامات اليهود والأرثوذكسية الكاثوليكية والمسيحيين الأرثوذكس للقانون 
الحديث وإعلان حقوق الانسان لا تقل عنفاً وضراوةٌ عن مقاومة علماء الدين المسلمين 

له. وبالتالي فينبغي أن نواجه المشكلة في عمقها الثقافي الحقيقي (أي تطبيق المنهجية 
التاريخية على إرث الماضي) وفي ضخامتها الايديولوجية (انظر الصراعات السياسية 
الحامية الجارية حالیا: اسرائيل» فلسطین اخلیج الشرق الأوسطء البترول.. ٠‏ الخ). 
بمعنى آخر ينبغي أن لشتغل على جبهنین» جبهة ة الاضي وجبهة الحاضر. والواقع أن 


۱۳۵ 


الر سلام آوروبا؛ الغرب 


الصراعات السياسية الجارية حالياً هي التي حول بين السلمین وبين فتح الاضبارة 


بعد التذكير بكل ذلك» أي بعد موضعة الامور ضمن اطارها التاريخى البعيد 
والقريب» ینبغی أن نعترف بأنه يوجد في الخطاب النبوي بداية انبثاق بطي» ولكن 
غني وحاسم لتشكيل مكانة روحية للشخص البشري اخلوق على صورة الله. وهذا 
الانسان مدعو للعشثه بالله حتی درجة الالتقاء به أو الانصهار فيه: أي فى صفاته ولا 
محدودیته, وخلوده بعد البعث أو النشور. وهذه الترقية للوضع البشري يعود الفضل 
فيها إلى تعاليم الأنبياء (أو إلى الله نفسه متجسداً في المسيح كما يقول المسيحيون). 
وعندما ألفظ مصطلح الخطاب النبوي فإني أقصد به مجمل الخطابات المجئّعة تحت 
اسم الكتاب» أي «البيبلوس» أو الكتابات المقدسة الوجودة في التوراة والأناجيل 
والقرآن.. فإذن كانت هناك بذور أولية حقوق الانسان في النصوص الدينية الكبرى. 
وهي بذور تتطلب التنمية والسقاء. 

ماذا فعلوا بالكانة الروحية للانسان؟ ماذا فعلوا بطموح الانسان أو برسالته 
لاساسية. هذا الانسان التوّاق بکل قواه العقلية وبکل روحه للاندماج في مطلق الله 
أي فى الآخر الطلق الذي يتجلى له لکی یضیء له الطریق من أجل الالتقاء بالطلق 
الأجل الذي أصبح حياً متجسداً فى الکلام والجسد على السواء؟ 


ماذا فعلت أوروبا بهذه المكانة؟ وماذا فعل الاسلام؟ وماذا فعل اليهود؟ وما هي 
الشعوب التي لم تتلق الله على هذه الصورة من الخطاب والتجربة النبوية؟ وهل كتب 
التاريخ التداولة تجيب بشكل صحيح ومرض على أسئلتنا المصاغة بهذه الطريقة؟ أم 
هل سنکتفی بالجواب الذي قدمته لنا ثورة ۴۱۷۸۹ هل سنعتبر أن الثورات الانكليزية 
والأميركية والفرنسية تمئل لحظات تأسيسية تلغى بشكل مطلق مكتسبات الطاب 
لنبوي والتجربة النبویة؟ ۰ 


إن الهيأة الاستفزازية لأسئلتي والسیاق الذي أموضع فيه هذه التساژلات یبرهن 
بكل وضوح على أننا بحاجة إلى إعادة كتابة انبثاق حقوق الشخص البشري ضمن 
منظور الانتربولوجيا المقارنة للثقافات. عندئذ وعندئذ فقط سوف نتوقف عن التشدق 
بحقوق الانسان بمناسبة وبدون مناسبة: أقصد ربا توقفنا عن اتعخاذ حقوق الانسان 
كشعار ايديولوجي» أو كخطابات عنجهية. استفزازية؛ فارغة. ينبغي على الغرب أيضا 
أن يتواضع وأن يعيد النظر في تجربته التاريخية. وهذا لا يعني آننا نطلب منه العودة 
إلى الوراء أو التخلی عن المكتسبات الايجابية للحرية؛ والعلمنة» والحداثة. 
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ار کون - بولکستاین 
السؤال الثامن والعشرون 


بولكستاين: هل هناك فى الوقت احالی حكومات اسلامية مستعدة لتغلیب 
الاعلان العالي حقوق الانسان على الشريعة؟ أقصد هل هناك من حكومة لبلد عربي 
أو اسلامي تقول بشكل واضح ومكشوف: «نعم إن الاعلان العالي لحقوق الانسان 
له الاولوية على الشریعة؟». 


أركون: نعم. لقد قال ذلك الملك الحسن الثاني من على منصة الأم الملتحدة 
۳ وقد قال ذلك (وفعله ایضا) الحبيب بورقيبة غدية استقلال تونس عندما ألغى 
تانون تعدد الزوجات والطلاق عن طريق الطرد (تطلیق الرجل للمراة بشکل تعسفي). 
ثم هناك آتاتورك في ترکیا الذي ذهب إلى آبعد من ذلك في فرض العلمنة والقانون 
الاوروبی الحديث. يضاف إلى ذلك أن هناك رؤساء دول ورجال سياسة عديدين من 
یعتقدون بذلك دون أن يجرأوا على البوح به. وهذا ما ستطیم أن آشهد عليه 
شخصياً. فأنا أعرف الکثبرین منهم» ولکن الشجاعة تتقصهم لاعلان ذلك على اللا 
(خوفاً من غضب الشارع) أو مراعاة لشعبيتهم وحساسية جماهیرهم... الخ). فرجل 
السياسة غير رجل العلم. رجل السياسة محکوم بمسؤولياته وبقیود أخرى كثيرة على 
عکس رجل العلم الذي تهمه الحقيقة بالدرجة الاولی. ولکن حتی رجل العلم مضطر 


أحياناً لراعاة الظروف... 


لکن كل ما قلته سابقا یبرهن على الشیء التالي: إن الاعتراف بحقوق الا نسان 
في المجتمعات الاسلامية يعتمد على | إدحال الثقافة الحديثئة التي تجعل مكنا الممارسة 


الحقيقية لهذه احقوق؛ أكثر ما يعتمد على الإعلانات الطتالة والرنانة كتلك التي 
أعلنت في رحاب اليونيسكو أو في أي مكان آخر. في الواقع» إن حكومات عربية 
واسلامية عديدة كانت قد وقعت على الاعلان العالمي لحقوق الانسان» ولكن 
سياستها الفعلية على أرض الواقع تظل أبعد ما تكون عن احترام هذه الحقوق. 
وللأسف فان تدهور الأوضاع الاقتصادية والاجتماعية في اجتمعات الاسلامية لا 
يساعد على التقيد بحقوق الانسان. وسوف يعرقل (أو يؤخر أو يؤجل) من تلك 
لثورة الفكرية أو القطيعة الابستمولوجية التي ندعو إليهاء والتي هي ضرورية من أجل 
حتر م حقوق الانسان والحريات الديمقر اطية. انظر إلى الوضع المأساوي السائد حاليا 
فى اسجزائر, عندما نتأمل فيه نلاحظ أن القوى الديمقراطية لم تعرف كيف جد بعد 
الاطار السیاسی الملائم لكي تعبر عن نفسها وتفرض نفسها بواسطته. ويمكن للحالة 
أن تنعكس بسرعة في اتجاه التقدم والحل لو أن المناخ العالمي يسمح بذلك أو يساعد 
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على ذلك. ولو كان موقف السوق الأوروبية المشتركة ایجابیاً من الغرب الکبیر لاثار 
حركة محريرية و فى امجاه الخلااص. ولکن الو قف السلبي لا يزال هو السائد, 
أقصد الموقف القائم على استخدام القوة كما حصل أثناء حرب الخليج الأخيرة. 
فالعالم 07 NF‏ الذي يدعو الدول العربية أو الاسلامية إلى احترام حقوق 
الانسان لا يساعد على توفير الشروط الأولى والضرورية لاحترام هذه الحقوق بالذات. 
وبالتالي فان في دعواته نوعا من امحانية إن لم أقل النفاق... 


السوال التاسم والعشر ون 


بولکستاین: لنعد إلى قضية سلمان رشدي. في القالة نفسها المذكورة في جريدة 
«اللوموند» نجلك تكتب: (أرفض تلك الفكرة المسبقة» السهلة والاحتزاليت التي تقول: 
يحق لأي كاتب أن يكتب ما یشاء». هل تعتقد بأنه ما كان يحق لسلمان رشدي أن 
يكتب كتابه؟ لندقق السؤال أكثر: هل أخطأ عندما كتب ما كتبه؟ هل تجاوز الحدود 
فعلاً؟ وهل للفتوى التي أصدرها الدميني من قيمة؟ أم أنك تعتقد بأن هذه الفتوى هي 
عبارة عن مجرد كلمات غير ذات اهمية قانونية أو اخلاقیة؟ 

أركون: للرد على سؤالك سوف أقول ما یلی: 

يشرف السيد «جان ماري كافادأ)») على برنامج تلفزيوني متاز ذي قيمة تربوية عالية 
(التلفزيون الفرنسي» «مسار القرن» القناة الثالثة). وقد أيقظ الفرنسيين مؤخراً على 
ذكرى قصة سلمان رشدي عندما حصص له حلقة كاملة. ومن المعلوم أن هذا 
الكاتب الروائي لا يزال تحت حطر تلك الفتوى الشهيرة التي أصدرها الامام الخميني 
والتي أكدتها السلطات الايرانية بعد وفاته ولم تتراجع عنها. وقد أجريت في البرنامج 
نفسه مقابلة مع سلمان رشدی» وبدا من خلال الصورة صامدا؛ متماسلك الأعصاب. 
ريبدو أنه يتحمل بکل رباطة جأش مسوولية تلك احنة الشخصية التي اتخذت فيم 
بعد آبعاد المصير التاريخي اجماعی. انه الصیر التاريخي لهاجر مسلم يعيش في 
الأرض الأورويية ویشعر بأنه ا وهو في منفاه لورت الثقیل للمجتمعات 


لو عشنا في باریس أو رفور أو لین .. وذلك على عکس لأوروبيين ی حلوا 


ولا يمكن للمثقف أن ينجو من ضغط هذا الارث الثقیل والخیف مهما ابتعد عن 
بلاده الأصلية لأن الاضطرابات الاقتصادية والاجتماعية» وكذلك الأحداث السياسية 
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الجارية منعه من ذلك. ماذا فعل سلمان رشدي بالضبط؟ لقد زعزع الرمزانية الدينية 
التي يتعلق بها ملايين المسلمين الفقراء المهمشين والمسحوقين من قبل تاريخ أعمى لا 
يرحم. وحتى لو كان فعل ذلك في عمل من الخيال الفني أو الأدب الروائیء فان 
ذلك لا يغفر له. لقد حشد ضده عن وعي أو غير وعي مجموعة ضخمة من القوى 
الهائجة والراغبة في الانتقام. ودحل في دوامة المصير التاريخي الذي لا يستطيع أحل 
أن يسيطر علیه. للأسف لا يمكن القول بأن المثقفين الذين دعاهم «جان ماري کافادا) 
إلى برنامجه قد ارتفعوا بالمناقشة إلى مستواها الحقيقي؛ > فلم يستطيعوا أن يحلا 
تعقيداتها ورهاناتها العميقة بالشكل الذي تستحق. وأعتقد أن هذه المشكلة هي من 
الضخامة والأهمية بحيث أنها ستكون» بالنسبة للمؤرخين» نقطة العلام الأساسية فى 
نهاية هذا القرن. كنت قد حاولت فيما يخصني أن أحلل الرهانات العميقة لهذه 
المشكلة في مقالة مشهورة نشرتها جريدة «اللوموند» بتاريخ ۱۹۸۹/۳/۱۰. قلت 
(مشهورة» لأنها أثارت لغطاً شديداً ومناقشات حامية الوطيس. ولکن الاعصار كان 

من القوةء والاهواء من العنف» والتهديدات الجسدية من الجدية» بحيث إن كلامي لم 
يفم على حقيقته» بل وصّْف في خانة التیار التزمت! وأصبح محمد آرکون أصوليا 
متطرفً! آنا الذي انخرطت منذ ثلائین سنة في أكبر مشروع «لنقد العقل الاسلامی» 
أصبحت خارج دائرة العلمانية والحداثة!... وكنت قد انخرطت في هذا المشروع لكي 
أوسع من داثرة التفکیر أو حرية التفكير و التعبیر في الساحة الاسلاميةع ولكى أجعل 
مكنا ازدهار الأعمال الفنية والأدبية والابداعية الأكثر جرأة. كنت قد انخرطت فيه 
لكي انتزع من العقليات تلك الأفكار الخاطعة والتصورات الأسطورية والیقینیات 
الاطلاقية والعقائد خ غير المسيطر عليها. 


وكالت ردود الفعل على هائجة بشكل لا يكاد يصدق في الساحة الفرلسية 
والأوروبية. وهذا يمثل أكبر برهان على مدى الضعف الفكري والانحراف 
الايديولوجي لطبقة «الانتلجنسيا) المبهورة بوسائل الاعلام. فهذه الطبقة الرفهة ترفض 
معالجة المشاكل الحقيقية وتكتفي بإعطاء الدروس السهلة حول حرية الفكر والتعبير 
للعالم الاسلامي التخلف والهمجی! أقول ذلك ونحن نعلم أن الغرب قد فعل كل 
شيء منذ القرن التاسع عشر لكي يجعل مستحيلا احترام حقوق الانسان في 
اجتمعات العربية والاسلامية. (سوف لا أعود هنا إلى التذكير با حصل أثناء المرحلة 
الاستعمارية). ولا أريد أن أشعل لهيب المعركة من جديد وأثير هيجان الشقفین 
(التقدميين) اندافعین عن «الغرب». لا أريد أن أقدم لهم منأسبة ذهبية أخرى لكي 
يجلدوني من جديد ولکي يوهموا الاخرین ۾ بأني أقبل إدانة رشدي بحجة حماية 
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«القيم المقدسة السلا كما قال بعضهم. سوف أقول فقط بأن إدانة هذا الکاتب 
سياسية وليست دينية» أو قل إنها تحاول أن ترفع مستواها السیاسی إلى مرتبة الرهانات 
الدينية العالية. سوف أقول أيضاً بأنه في الحالة الراهنة للنفسية الدينية السائدة في الناخ 
الاسلامی» فإن التمييز بين استراتيجية السلطة ذات الرهان السياسي اعض) وبين 
لا نیخراط الديني من أجل سحمایة لقییم الروحية يبدو شيعأ مستا ویتجاوز امکانیات 
العدد لا کب من المسلمين. ومد السبب فان "تخل اجماعي المسامين يقوم برد عل 
اسم الله أ تكب ية العجديف ا نا الست دا شک أو اس 
زاود علئ بعضهم بشكل مجاني ولكني أقول بأنه حتى في الغرب لا نستطيع أن 
نتجاهل مشاعر الناس وعواطفهم عندما نقوم بعمل سياسى ما. فالعامل النفسی له دوره 
الکبیر وینبغی أن نحسب له الحساب في أي عمل كبير نقوم به» أو في أي قرار خطیر 
نتخذه. وهذه حقائق بدهية یعرفها رجال الفکر والسياسة بشکل جید. وبالتالی فمن 
العبث أن نرفع شعار حقوق الانسان وکونیتها والطالبة بتطبیقها فوراً فى مجتمعات غير 
قادرة على ذلك في الوضع الراهن للأمور. كيف يكن أن نطالب بتطبیقها فوراً في 
مجتمعات خاضعة منذ قرون عديدة لكل أشكال السلطة التعسفية» ولکل إنكار الحقوق 
الشخص البشري» حتى أثناء تلك الفترة الطويلة من الهيمنة الاستعمارية للغرب. هذا 
الغرب الذي أصبح مئذ وقت قصير الدافع الوحيد عن الحريات في العالم (وهذا شىء 
مسحي و لا آنکره. ولكن ینبغی إرفاقه بكل التصحيحات والمراجعات اللاز مة. ولا أقول 
ذلك بصفتي مثقفاً مسلمأ ينتمي في أصوله إلى العالم الثالث النکوب. وإنما حتى 
المفكرين الغربيين» وبيخاصة النقديين ‏ الاحرار) يقولونه ویعترفو ن به). فنقد الغرب او 
نقد الحداثة ليس جرية بحسب ما أعلم... 

ينبغى آذ يستعيد سلمان رشدى حرینه الکاملة فى الحياة والتنقل و الکتابة والنشر 
مثله مثل أي شخص آخر. وینبغی أن تتاح له الفرصة لإغناء الناقشات الكبرى 
العاصرة کو شبثه ککاتب وأديب. ومن آهم المناقشات الكبرى الخالية تلك المناقشة 
الحعلقة بكلا العاملين: الديني والسيامي. نی لو يستطيع كل مسلم أن ۹ 
قي الاسلام وإ في الأديان التو حيادية الأخرى أيضاء هله الأديان التى تد تنسب نفسها 
إلى الظاهرة نفسها: أي تدخحل کلام الله في التاریخ. 


هذا من جهة. وأما من جهة أخرى فينبغي أن تبدأ في الغرب أيضاً مناقشة جادة 
حول مشرو عي التسفیه الشج و العنیف لثقافة بأسرها ودين بأسره انطللاقا من مسلّمات 
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ضمنية ذات مزاعم فلسفية. أقصد تسفیه الثقافة الاسلامية والدین الاسلامی دون 
مناقشة. ولکنها في الواقم لم تتعرض حتی فى الغرب ذاته لكل اختبارات الصحة 
الفكرية. كما لم تجرب نفسها فى آوساط تاريخية ودينية ونفسية - اجتماعية أحرى 
غير آوساط الغرب. أقصد بهذه السلمات الضمنية هنا مسألة التفریق بين الزمنی/ 
والروحي» اللذين ينبغى فصلهما عن مسألة التفريق بين الكنيسة/ والدولة. فالكنيسة 
والدولة هما جهازان من أجهزة السلطة» وقد أحسن الغرب إذ فرق بينهما عن طريق 
العلمنة. ولکن التفریق بين الزمني والروحي وأشکال الاماط الايديولوجية التي اتخذها 

فى الغرب تتطلب الان مراجعة جذرية. فالانسان مركب من كلا العاملین الزمني/ 
والروحي: ولا يمكن لفصل بینهما عن طریق شطر الانسان إلى شطرین! وهنا بالضبط 
تتبدی عنجهية وغرور أولعك الذين يقدمون أنفسهم ظاهرياً وكأنهم یدافعون عن حرية 
التعبین ولکنهم في الواقع یحاولون الحفض من قيمة «الاسلام» کتراث ديني وفكري. 
إنهم في أعماقهم يحاولون البرهنة علی آن لطاب الاستعماری القائل بالرسالة 
التحضيرية لأوروبا كان صحيحا ولا يزال. وهذا الو قف يعني البرهنة على صححة 
الوقف الاستعماري بشكل استرجاعي. (أي بعد أن انتهى هذا الموقف عملياً على 
أرض الواقع. ولكن بعض المثقفين الاوروبیین یحنون إليه دون أن يتجرأوا على قول 
ذلك صراحة). 


ینبغی أن نتوقف عن معالجة قصة رشدي من وجهة نظر واحدة. فالمظاهرات 
الاحتجاجية التي قام بها آلاف المسلمين ليست موجهة ضد شخص رشدي بقدر ما 
هي موجهة ضد كتاب أصبيح رمزا يججسل في حناياه كل الاعتداءات والغزوات 
الفكرية التي تعرضت لها اجتمعات الاسلامية منذ القرن الثامن عشر. ان الأنظمة 
السياسية التي حکمت بلداننا بعد الاستقلال تضغط على الشعب بأشكال متعددة مر 
الهيمنة والقمع. ويُنظر إلى هذا القمع وكأنه امتداد للقمع الاستعماري السابق» بل 
وتفاقم له. هذا يعني أن شرائح كبيرة من الشعب لم تعد تثق بهذه الأنظمة. فقد 
احتلت علاقة الثقة بینها وبين الشعب الذي یفترض آنها تثله» ولکنها في الواقم لا 

كنت قد أطلقت في مناسبات عديدة الفكرة التالية: إن المثقفين النتمین إلى 
الاسلام ينبغي أن يركزوا انتقاداتهم منذ الآن فصاعداً على تقييم حصيلة أنظمة ما بعد 
الاستقلال: أي أنظمة «الدولة - الوطن ‏ اجرب الواحد). ينبغي أن یرکزوا انتقاداتهم 
على «النْحَبْ) الوطنية التي استلمت البلاد وأدت إلى الفشل والبؤس والقمع والتفاوت 
الاجتماعي الصارخ الذي نشهده اليوم. وكل هذه الصفات السلبية كنا نعاني منها في 
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ظل الاستعمار. ومن المفترض أن هذه «النخب» جاءت لكي تخلصنا منها فإذا بها 
تزيدها تفاقما! هذه أشياء ينبغي أن تقال. وإذا كنت أعود من جديد لانتقاد هذه 
(النخب) الحا كمة فلیس من أجل تأبيد الشعور بالسخط والإحساس بالرارة. بدا 
آبدا. ولکننی لا أريد أن أسقط أنا أيضا في فخ ذلك اخطاب الايديولوجي الشائع 
الذي يلقي کل السوولية على زمن الاستعمار ويعفي الأنظمة الحاكمة منذ أكثر من 
ثلاثين سنة من أية مسژولية. ینبغی أن يكون التحلیل عادلا ومتوازنا بقدر الامکان. 
كما ينبغي أن يكون عميقا يخترق القشور والسطوح وينفذ إلى أعماق العصور. ولهذا 
السبب فلا يكفي لفهم ديمرمة هذه الأمراض أن نعود إلى القرن التاسع عشر والفترة 
الاستعمارية» وإنما ينبغي أن نعود أكثر بكثير في الزمن إلى الوراء. ينبغي أن نموضم 
الأمور ضمن منظور الدة الطويلة للتاريخ. وذلك لأن جذور آليات القمع والاستبداد 
والتهميش الاجتماعي وتفاقم اللامساواة والظلم وکبت اسلریات في اجتمعات 
الاسلامية شيء يعود إلى قرون طويلة وسابقة على المرحلة الاستعمارية. فهناك 
استمرارية لهده الظواهر في مجتمع تل بمعلى أنها ظواهر بنيوية مفصلية» وليست 
ظواهر عرضية أو سطحية أو عابرة. ففى الوقت الذي راحت آوروبا تقتدص الحريات 
وتنتقل إلى مرحلة الحداثة استمرینا نحن في نظام القمع والكبت والتقليد الأعمى. 
هكذا بحصل فی تاریخنا شيء معا كس لمأ حصل في التاريخ الأوروبي. ولكن هذه 
النظرة القارنة مرفوضة من قبل معظم الشقفين المسلمين؛ لأن الخطاب الذي يلمي 
المسؤولية كلها على الاستعمار لا يزال عاما وطاغياً. . ومع ذلك يبقى صحيحا القول 
بان احتجاجات الغربيين على تعصب السلمین يغطي على جانب حاسم من جوانب 
ذلك الصراع الذي دار حول قضية رشدي. أقصد جانب الضغط الخارجي الذي 
پارسه الغرب على بلداننا اقتصادياً وماليا وسياسياً. أود هنا أن أطرح التساؤلات 
التالية: ماذا حصل أثناء حرب الخليج؟ ما هی الأقوال والاحتجاجات والتبريرات 
والوعود والالتزامات التى انتشرت آنذاك فى الغرب؟ ألا توجد أية علاقة بين التهاب 
المشاعر العنيفة في هذا الطرف أو ذاك والرغبة في القتل والانتقام والتدمير» وبين قضية 
رشدي؟ ألا توجد أية علاقة بينها وبين مشكلة الحجاب الاسلامي التي تلتها مباشرة 
فى فرنسا؟ ثم ما شأن كل هذه المناقشات والإشاعات والاقاویل المزدهرة كثيراً عن 
الاسلام في هذه الأيام؟ أسكلة كثيرة ينبغي أن تطرح وتعالج... ألا يتحمل الغرب أية 
مسؤولية فيما يحصل؟ وهل الق كله على التطرف الاسلامي كما يدعي؟. 


فى الواقع إن حطاباتنا وتعهداتنا وتحليلاتنا وإداناتدا واستنکاراتدا وتحذيراتنا 
و منظوراتنا.,. الخ. ليست على مستوی تحدیات التاریخ الجديد الذي دشنه عهد 
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الاستقلال. فنحن لا نستطيع أن نرتفع إلى مستوی حجم الهمة: قلت عهد 
والااستقلال) وأنا آشعر بنو ع من الهزء والسخرية لأنه ما كان استقلالا حقيقيا. إن 
العلوم الاجتماعية التى يُفتَرض بأنها ستساعدنا على تحليل واقعنا وإضاءة حاضرنا 
العقد تكتفي بالوصف الحيادي أو تقديم تقارير العاينة المحدودة أو التعليق على 
الأحداث بعد حصولها أو تمارس استراتيجية المنفعة التجارية» بمعنى أقدم لك معلومات 
وتقدم لى آموالا. وأما الفلسفة فقد أخحذت تنحسر أكثر فأكثر عن الساحة الثقافية 
بحجة أنها تجريدية عقيمة لا طائل تحتها. وأخذ دورها یتضاءل تا رکه المجال شختلف 
الاختصاصيين في العلوم الاجتماعية. ويكتفي هؤلاء كما قلنا بالاستكشافات الموضعية 
احدودة مجالات معينة ويمتنعون عن تقدم أية تنظیرات عامة أو تقييمات شمولية 
للوضع. إنهم يتقاسمون أرضية البحث العلمي عن طريق تخصصاتهم الضيقة كما 
كانت العشاثر أو القبائل القديمة تتقاسم لاراضي. فكل منطقة أصبحت محصورة بفئة 
معينة ولها زعيم معين» وهي واقعة في حالة تخاصم وعداء مع الناطق الاحری. 
وهكذا أصبحت العلوم الانسانية في الغرب مُتَقَاسمة من قبل التحزبات الضيقة» وكل 
حزب له زعيم فكري معين. ولم يعد هناك من أحد يستطيع أن ينص على البادیء 
الأحلاقية العامة أو القيم الروحية التى ينبغي أن تسود. وحتی السیادات الدينية المأذونة 
لم تعد تجرؤ على ذلك لانها تريد أن اما لغة وسائل الاعلام الحديثة. ومن المعلوم 
آن صو تها (اي صوت وسائل الاعلام) هو و حده المسموع الاك وهو وحده الذي 
یفرض نفسه على الجميع. لا ریب في أن البابا یوحنا بولس الثاني وأولعك الذین 
یرددون تعالیمه یحاولون أن ینشروا عبر العالم بعض القیم والارشادات المعاكسة للتیار 
السائد في الغرب الليبرالى المتقدم. ولكننا عم مدی حجم الانتفادات والاعتر اضات 
التي تلقاها تعاليمه من قبل الجمهور الأوروبي أو الغربي الواسع. فلا أحد يستمع له 
تقريباً لأنه يظل سجين اطار المفهومات والأحكاء القديمة التي عفا عليها الزمن. 


كيف يمكئنا ضمن مثل هذه الظروف أن نتحدث عن قصة رشدي بشكل دقيق 
وأن نعامها بشكل صحیح؟ ومن العلوم أن هذه القصة تكشف عن كل الاستقالات 
وأنواع العجز والإهانات والاعتراضات التى يعاني منها نکر هذا الزمن: زمننا نحن 
بالات . 
السؤال الثلاذ 

بو لکستاین: سوف أذكر آمامك عنوان کتاب لا یحظی پاعجابك على الاطلاق. 
ائه كتاب حجان كلود بارو: (عن مشكلة الهجرة بشكل عام وعن الاسلام بشکل 
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حاص». إنى أعرف موقفك من هذا الكتاب. ولكن صاحبه عزل عن منصبه الرسمي 


آرکون: السيد جان كلود بارو يحتل مناصب رسمية عالية في الإدارة الفرنسية. 
الدولة أن يلتزموا الصمت حيال المسائل الدقيقة أو الحرجة» وبخاصة تلك التي تمس 
العلاقات الدولية. وبالتالي فليس المؤلف هو الذي عوقب في شخص جان كلود بارو؛ 
إنما «رئيس مكتب الهجرة الدولية). يضاف إلى ذلك أن جان كلود بارو هو مفتش 
عام في وزارة التربية الوطنية. وهو لا يزال يحتفظ بهذا النصب الذي يمتلك علاقات 


ولكن موقفي الشخصي يتمثل فيما يلي: ليس من الذكاء إبعاد موظف كبير عن 
منصبه بسبب نشره لكتاب معين» أيأ يكن طابعه الهجومي أو الجدالي. كان ينبغي 
على الحكومة أن تنتظر حتى تهدأ المشاعر قبل أن تتخذ أي قرار. ثم كان عليها 
بشکل أخص أن تنتظر حتى يقوم المعنين بتطبيق آرائه قبل أن تتخذ في حقه عقوبة 
سياسية أو إدارية. وعلى أي حال فإن الكتاب قد نشر وهو 0 
حرية. وبالتالي فلا يمكننا أن نتحدث عن قمع لحرية التعبير فيما یخصه. لم يحصل 
اي قمع لخرية التفكير والنشر والمناقشة العامة لکبریات القضایا التي تشغل نشغل اجتمع. 


سوف أضيف بأن المهم في هذه المسألة هو شىء آخر: إنه یکمن في استحالة فتح 
أية مناقشة هادئة ومثمرة ومتفهمة ومتدرجة عن الاسلام والمهاجرين المسلمين والحروب 
الاستعمارية التي ساهمت إلى حد بعيد في توليد هذه الهجرة والمشاكل التى نعاني 
منها حالياً. من الستحیل فتح هذه المناقشة الكبرى في فرنسا الان فالنفوس مشحونة 
أكثر ما يجب. فبدلاً من البحث عن الأفكار والعلومات المضيكة والتحريرية عن هذا 
الوضوع) نلاحظ أن الجميع یفضلون الارگاء في أحضان الصراعات الجدالية العارمة 
التی لا طائل من ورائها. وهذه الماحکات الجدالية الدائرة فى الغرب عن الاسلام 
مليئة بامهل والغرور والأحكام الکرورة السبقة التي تعود إلى قرون وقرون. ویغذیها 
المتخيّل السلبي القديم الذي بتکرر في کل فترة ویستنفر من جدید. 


بولكستاين: كان مو نتسکیو يقول: إن ما يردده الموظفون ليس إلا أقوال سیدهم) 
أي الوزير. وهذا العصور للأمور عائد إلى القانون الدستوري الذي أعتقد بصلا حيته . 
فالوزير هو المسؤول عما يقول مساعدره. 


| 


أركون - بولکستاین 


آرکون: نعم بالطبع. وهذا ما ینطبق تماما على الحالة التي ندرسها. فالوزیر 
السژول عن جان کلود بارو هو جان لوي بیانکو. وهو من أصل ايطالي مهاجر. 
ولهذا السبب عزل جان كلود بارو لأنه نشر آراء مخالفة لآراء وزيره عن الهجرة. 
وهنا نلمس خاصية عميقة من خصائص اجتمم الفرنسي» وقد ازدادت قو تها في هله 
الأيام وهی: النزعة القومية الحامية والفخورة بذاتها والمغرورة أيضا. وبالاضافة إلى 
هده الخاصية یشمیز اجتمم الفرنسي في شده الایام بازدیاد مواطنیه التحدرین من أصل 
آجنبي» أي من الهجر ة. والواقع آن فرنسا نعتنی من هذا الدم الطازج للهجرة الملتعددة 
الأجناس, ولكنها ا تقول ذلك وتفضل التركيز على الو حدة المتشددة للأمة والثقافة 
والهوية الفرنسية. انها ظاهر ة تناقصبه كما تلاحظ. 

بولكستاين: هل شاهدت الفيلم الذي يدعى: «آخر إغراءات المسيح)؟ 

أركون: لا لم أره. 

بولكستاين: وأنا أيضأ لم أره. ولكنه أحدث ضجة كبيرة عندنا هنا في هولندا. 
وذلك لانه علی ما يبدو يقدم صوره پشریه أكثر من اللازم عن اسبح اي السیح 

فإن معظم الهولنديين قالوا: ر ينبغي عدم البالفة في السخط فالسینما جر ۵ ولنا حق 
رؤية افسم هل تقد السيحية مرج وقد الاسام منوع؟ هل يد ينبغي أن نزين 
سكورسيس هذا بالطبع. 

أركون: لا ينبغي أن يكون هناك أي فرق في المعاملة. فما ينطبق على المسيحية 
ينبغى أن ينطبق على الاسلام. وهذا ما أبرهن عليه شخصيا من خلال کتاباتی 
على حالات محسوسة ومفتوحة. لنقارن بين كلا السياقين الا جتماعیین ‏ الثقافیین 
اللذين ظهر فيهما هذا الفيلم وقصة رشدي, فالفيلم لذ كور عن المسيح منتشر في 
مجتمعات مُعَلُمئة من وقت طويل. وعندما أقول معلمنة فإني أقصد أنها مخترقة من 
قبل العقلانية العلمية التى تجعل كل شيء اشكالياً. أقصد التي تضع كل شيء على 
محك التساوژل والشك با فيها اللهء والقدس والایان» والعامل الروحی؛ والعامل 
الأحلاقى... الخ. 

ويمكن للجمهور الاوروبي الواسع والعریض أن یقبل ليس فقط جرأة هذا الفیلم 
الذي ینز ع القداسة عن شخص السیح وإنما أيضا أن یشعر بالفرحة والظفر إلى آقصی 
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الاسلام أوروباء الغرب 


حد لانه وجد (براهين) جديدة من نوع فني على ضرورة ة طرد الرجعية الدينية نهائيا 

من الوجود البشري. ناذا يستطيع اجمهور الأوروبي آن یفعل ذلك دون عقاب؟ لأن 
معظم شرائح هذا الجمهور قد تعلمنت كما قلنا ولأن الثقافة الأوروبية الحديغة قد 
أزالت تأثير الدين من الساحة العامة للوجود وحشرته في الساحة الفردية للحياة 
الخاصة. أصبح الدين مسألة شخصية. فمن حقك أن تؤمن أو لا تؤمن» أن تمارس 
الشعائر والطقوس أو لا تمارسها. أنت حر. وأصبح المسيحيون المؤمنون في أوروبا على 

حط الدفاع» فلم یعودوا یستطیعون فرض رای كما فعلوه طيلة العصور الوسطى 
وحتی القرن الثامن عشر على الأقل. وأصبحت موازين القوى السوسيولوجية (أو 
الاجتماعية) تميل لصالح الإلحاد واجتمع المعَلّمن الذي دمات فيه الله) أو الذي أصبح 
فيه «الله) فرضية لا جدوى منها (بحسب التصور الأوروبي). اللقصود د بعبارة (موت 
لله هنا زوال الإيمان التقليدي المسيحي الذي سيطر على البشرية الأوروبية طيلة ثمانية 
عشر قرنا. بمعنى آخر أصبحت الشرائح المسيحية أقلية ضعيفة في اعات الأوروبية 
ولم : نعد تستطيع أن تفرض رأيها. وهكذا أصبح المسيحيون مضطرين منذ القرن التاسع 
عشر إلى تعديل عقائدهم ولغتهم الايمانية في كل مرة لكي تتلاءم مع متطلبات 
العقلانية العلمية والعلمانية المهيمنة. من هنا كانت التجديدات اللاهوتية تتوالى في 
الغرب حتى وصلنا إلى مرحلة اللاهوت الليبرالي البروتستانتي أو الكاثوليكي. 


أما فى الناحية الاسلامية فان الأمور تختلف جذرياً. فهنا نلاحظ هيمنة الأمية 
والجهل والعقائد العتيقة والقمع السیاسی وسوء التدمية الاقتصادية والتأحر الثقافي على 
القطاعات الأوسع من السكان. كما نلاحظ هيمنة الايديولوجيا القوموية المغلقة التي 
لا تنفك ترفع الشعارات المضادة للامبريالية والاستعمار وتستخدمها كذريعة للتغطية 
على فشلها التاريخي في كافة الميادين. إنها تغطي على الانحطاط التاريخي الذاتي 
الذي لم يُلحظ في كامل أبعاده بصفته تلك. وكل هذه العوامل تؤدي إلى غَابة الخيال 
الديني على كل ما عداه في ساحة اجتمعات العربية والاسلامية. إن الهيمنة الساحقة 
للايديولوجيا الدينية على هذه اجتمعات لا يکن أن تقارن بما هو حاصل في 
اعتمعات الأوروبية. هذا هو السیاق التاريخي الذي ي ينبغى أن ننظر إليه قبل کل شي ء 
آخر لكي نفیم سبب اعتلاف ردود الفعل فى هذه الجهة أو تلك وضمن هذا 
السیاق الصعب اتخدذت قضية رشدى ومشكلة الیجاب الاسلامي في فرنسا كل 
تلك الأبعاد العاطفية والهوسية التي اتمخذتها. . وينبغي أن نأحذ بعين الاعتبار معطیات 


السیاق اتاريي 3 نفهم کل تمل م من جلیات ت الأصولية الدينية. هذا لحني آن دس 
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ار کون - بولکستاین 


الدينية. وإذا لم نموضع الأمور ضمن سیاقها التاريخي القریب - البعید فإننا لن نفهم 

ولکن الشیء الغریب العجیب أو الأكثر دلالة و معزی شو رد فعل الاوروبیین على 
ساحق» احتقاري» لاعقلاني... لنقارن بين كلتا الحالتين: قصة رضدي» وفیلم 
السان میشییل فی باریس . فماذا كانت ردود الفعل على هو لا ء المتطرفين السیحین؟ 
استهجانية بالطبع. ولكنها لا تقارن بردود الفعل الساحقة والهائجة على موقف 
السلمین من قصة رشدي. والسبب هو أنه لا تزال توجد شرائح مسيحية مؤمنة في 
اجتمعات الأوروبية. وهم يشكلون مواطنین من الدرجة الأولى مثلهم في ذلك مثل 
بقية أبناء قومهم العلمانیین. فهم ینتمون إلى تاريخ معترف به والی ثقافة ومجتمم 
مشاعرهم. فاسلیشل على الا جانب و کره العرب السامیین و استیقاظ أحقاد الذين کانوا 
بکل حرية. فاذا كانت طبقة الانتلجدسیا نفسها تثور ضد ظلامية الاسلام وأتباعه فلم 
لا يفعل الاخرون كذلك؟ وما الذي يمنعهم؟ لم يعد هناك أي وازع. ثم ینضاف 
إليهم بعض الثقفین المسلمين المزعومين أو بالاحری أشباه المثقفين الذين يدعون انهم قد 
تجاوزوا تراثهم التخلف واعتنقوا أفكار «التنویر» بشكل مطلق. أقصد آنوار الحلقات 
هنأ عله آسماء من هو لاء (المتقفين العظام) الدين تظاهروا في باريس أثناء قضية 
رشدي أو التيجاب الاسلامي أو تبش مقبرة کار بنتر | (للیهود). وراحوا پو قعو ل البيانات 
فى الصحف دفاعا عن حرية التفكير والتعبير وحماية لهما من هجمة الظلامية 
الاسلامية. 

هذه هي محن المعنى وتقلباته و حولات ما يصلع المعنى في مجتمعاتنا المزهوة 
بحدائتها. في الواقع» | إن هذه البيانات والتوقيعات ا تكلفهم شيعأ يذكر. إنه نضال 
سهل ومجانی يكم في THES‏ الباريسية الرأقية بعیدا عن صسجیج المجتمعات الاسلامية 
وبؤسها وتخبطها وماسیها. 

ملاحظة: بعد أن کتبت هذه الصفحات تم تعيين السید جان کلود بارو کمستشار 
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الر سلام آوروبا؛ الغرب 


لوزير الداحلية «شارل باسکوا) فيما يخص شؤون الهجرة. وهذا أكبر دليل على عدم 
جدوى تعاقب أغلبيات اليمين واليسار على الحكم في فرنسا في بعض الأحيان. فبدلا 
من أن تحاول الأغلبية الجديدة أن تحشن الأمور وتتجاوز الحالات الخلافية عن طريق 
مقاربة جديدة وشمولية للمشکلة, نجدها تنخرط في الفط المعاكس للخط الذي اتبعته 
الأغلبية السابقة. مهما يكن من أمر فإن السيد جان كلود بارو يمتلك عن الاسلام 
يقينيات أصولية ومتطرفة لا نستطيع أن نقبلها بأي شكل. 
السؤال الواحد والثلاثون 

بولكستاين: يعتقد البعض بأن لكل مجتمع الحق في تشكيل الرؤية الخاصة به عن 
حقوق الانسان. وأنت نفسك شخصياً قلت شیفاً مشابهأ لذلك عندما عدونت مقالتك 
الشهيرة في «اللوموند» على النحو التالی: «إن التصور الغربي عن حقوق الانسان يزيد 
من سوء التفاهم مع الاسلام). (۱ مارس .)١1585‏ 

ثم عدت في جريدة «اللوموند» بتاريخ ه مايو ۱۹۹۳ لكي تقول: «ان أول حق 
من حقوق الانسان یتمثل في حقه في إنتاج نظامه الرمزي الخاص بمجتمعه كما 
يشاء). وإذن فأنت تعتقد بأن لكل مجتمع الق في بلورة تصوره الخاص عن حقوق 
الانسان (لنترك مسألة تحديد اججمتمع هنا على حدة). ولكن هناك من يقول بوجود 
تصور كوني عن حقوق الانسان» أي نصور ينطبق على جميع امجتمعات وجميع 
الشعوب دون استثناء. وأعترف لك بصراحة إن هذا هو رأبى ٠‏ فالرؤيا الليبرالية تعتقد 
بأن هناك تصوراً كونياً لحقوق الانسان. وبا أنني ليبرالي فإنني أعتقد بصحة هذه 
النظرة. وضمن هذا المنظور فإن حق التدخل في شؤون الشعوب الأخعرى من أجل 
الدفاع عن حقوق الانسان إذا ما انشهكت يبدو آمراً مبرراً ومشروعا. وأما في الحالة 
الاولی - أي حالة تشكيل كل شعب لتصوره الخاص عن حقوق الانسان - فلا يبدو 
لی مبرراً. ما هو جوابك؟ 

أركون : لكي أزيل كل غموض أو التباس منذ البداية فسوف أقول بأن «اعلان 
حقوق الانسان والواطن» بالصيغة التى كان قد كتب فيها وصدر عن فرنسا أثناء 
الثورة الكبرى هو اعلان قابل للكونية والتعميم على جميع اجتمعات والشعوب. 
ولکنه لم يصبح حتى الآن كونياً بالفعل. بمعنى أنه غير مطبق حتى الآن على جميع 
مجتمعات وشعوب الأرض. ولا يزال يتقصه الكثير حتى يصبح كونياً على عكس نا 
یدعیه اللیبرالیون لانهم موجودون في الجهة التي تنعم بشمار دولة القانون وحقوق 
لانسان. سوف آقول لك بکل صراحة: آنا ولدت في الجزائر عندما كانت لا ترال 
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مستعمرة فرنسية. ولا ستطیع أن أنسى کل آنواع الهانات والذل والاحتقار العنصري 
الذي شهدته من هؤلاء الفرنسیین الذین کانوا یعلموننی فى الوقت ذاته وفی المدرسة 
كونية حقوق الانسان التي اخترعها الثوريون الفرنسیون عام ۱۷۸۹ - ۱۱۷۹۲ الکلام 
سي ۶ والواقع العملي شيع آخر. هناك تناقض اذن. فقد كان يوجد في الجزائر الفرنسية 
آنذاك نوعان من المواطنين: مواطنو الدرجة الأولى الذين يتمتعون بكافة الحقوق أي 
الفرنسیین» ومواطنو الدرجة الثانية من سکان البلاد الاصلیین. بل نلاحظ حتی الیوم 
أن المكانة القانونية للمغتربين المسلمين في البلدان الأوروبية غير مضمونة ولا تزال تثیر 
المناقشات الصاحبة والحادة التي نعرفها. لا. لا أستطيع أن أتحدث عن كونية حقوق 
الانسان إلا عندما يتشكل نظام قانوني دولي يحمي حقوق الانسان في كل بلدان 
العالم ومناطقه. وهذا ما لم يتوافر حتى الآن. 


ويبلغ الغرب من الغرور والعنجهية مكانة كبيرة عندما يتحدث عن كونية حقوق 
الانسان في الوقت الذي نعلم كيف تصرف في العراق» وکیف یتصرف الان فى 
البوسنة. مقياسان ومكيالان مختلفان تماماً! أقول ذلك ويدي على قلبي كما يقال. 
لأني واثق من أن القراء الأوروبيين سوف يخطئون فهمي كما أخطاوه أثناء قضية 
رشدي. وسوف یعتقدون بني أريد تغلیب لعصور الاسلامي لقوق الانسان على 
التصور الغربي لهذه الحقوق بالذات! ولکن هذا آبعد ما یکون عن منطقي وأسلوبي 
وفكري الثابت والستمر منذ سنوات طويلة. فأنا لا آنتمي إلى الخط التبجيلي والتبريري 
الشائع جداً في الأوساط الاسلامية. على العکس, إني آنتمي إلى الخط الاسلامي 
الذي كنت قد بلورت خطوطه العريضة في مؤلفاتي وكتبي قبل مجيء «الشورة 
الاسلامية) في يران بوقت طويل» أي قبل احتدام الصراع الايديولوجي بين الاسلام 
والغرب على إثر هذه الثورة. مواقفي معروفة وكتبي واضحة لا لبس فيها ولا غموض 
وکنت قد أكدت باستمرار على أن مفهوم الفرد - المواطن؛ ودولة القانون» وحماية 
حرية التفكير والنشر والنقد هی مكتسبات حديثة تم تحقيقها لاول مرة في آوروبا. وقد 
الترعت انتراعاً من بين أيدي الكئيسة والمواقع المحافظة للأديان الأخرى 7 فيها الاسلام 
ذأته. بل وسوف أذهب | إلى أبعد من ذلك وأقول بأن الفكر الاسلامي لم پساهم 
تاريخياًء با كتساب أي منجز من هذه المنجزات. بمعنى أنه إذا ما نظرنا إلى الأمور 
تار ييا وجدنا أن الفكر الاسلامی لم يساهم بنصيبه في انجاز الحداثة الفكرية والعلمية 
مند القرن السادس عشر. وبالتالي فان الحدث عن حقوق الا نسان في الاسلام أو في 
السيحية هو عبارة عن محض مغالطة تاريخية. فحقوق الانسان من (مجاز العصور 
الحديئة لا العصور الوسطی. ولکن بالقابل يمكن القول بأن انبثاق مفهوم الشخص 
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الاسلام؛ أوروباء الفرب 


البشري بصفته محلا للحرية الروحية التي تتشکل وتمتحن نفسها في علاقة جدلية مع 
اله شخصي » حي» خحللاق » أقول إن هذا الانبثاق كان قد حصل من خحلال التجارب 
النبويّة الموصوفة واللمَّنة فى كل من العوراة والأناجيل والقرآن. إن هذا التمييز بين 
مفهوم الشخص ومفهوم المواطن غير ملحوظ من قبل الجميع في آوروبا. في الواقع» إن 
للشخصء بحسب هذا الفهوم» رسالة روحية يقع مركزها الحي في القلب بحسب 
القرآن. وهناك فرق بين هذه الرسالة الروحية وبين الاستقلالية القانونية للفرد ‏ المواطن 
في الدولة الحديثة. 


ولكن الفكر السياسي الحديث لا يهتم بهذا التمييز أو قل لا یهتم بمفهوم الشخص 
بالمعنى الروحی للكلمة وإنما يترك لبادراته الخاصة فى هذا المجال لكى يتدبّر أمره 
بنفسه. ويركز هذا الفكر السياسى اهتمامه كلياً على الحماية القانونية والادية للفرد - 
الواطن وذلك من خلال تجلياته العامة (أي تجلیاته أو نشاطاته فى الحياة العامة). هكذا 
جد مثلا أن حقوق النساء المرمكات في الفضاء «(اعصن») للحياة الخاصة لا تزال 
حاضعة لنروات الرجال التعسفية. وكذلك الامر فان الدول العلمانية دا حشر الحياة 
الدينية في الحياة الخاصة للفرد» وبالتالی فهی تحرم القيم الروحية من تلك المجابهات 
الفكرية الکبری ومن المناقشات الضرورية الجارية في ا وقد أفقرت هذه 
النافشات وخرفت واحترلت إلى مجرد مظاهر خارجية ليس [ لا. ذلك أن الفرد ‏ 
الواطن كان قد استبطن داخلياً كل آلیات الاب ة الذاتية التي تمنعه من الخروج على 
الخط المعهود أو من جاوز النطاق الذي د یسح سمح بالتفکیر فیه. وهذا النطاق مشکل من 
العاییر أو المقاييس التي يرتكز عليها إجماع الجماعة أو الأمة أو الجمهور» هناك حيث 
تنتشر استراتيجيات التأقلم ومحاولة الترقي الذاتي في المراتب الاجتماعية. (محاولة 
الوصول | إلى أعلى الراتب). ولا يمكن تجاوز هذه الالیات القمعية الشعالة الا في 
الأنظمة الديمقراطية التي تسمح بالناقشات العامة» بل وتشجم عليها. أقصد بأنها 
تسمح بمناقشة عدد كبير من المشاكل الشخصية المطموسة في دائر م الحياة اللخاصة 
والتي يضطر الناس إلى التمدد على سرير المحلل النفساني من أجل حلها. إن نموذج 
بلد كالسويد يدفع للتأمل والتفكير فعلا. فالسويد تعتبر من أرقى بلدان العالي 
ونلاحظ أن الدولة فيها تفعل كل شىء لحماية المواطنين اجتماعياً وصحياً وتوفير 
الرفاهية المادية لهم. ولكنها لا تهتم بحاجياتهم لداخلية أو الروحية الحميمة فيشعرون 
بالوحدة والوحشة ويغرقون في الغجٌ والكابة. وذلك لذن الجوانية الداخلية بغناها 
وتناغمها هي التي تتحكم بسلوك الفرد - المواطن ونوعية حضوره في المجتمع. (وربما 
لهذا السبب فان نسبة الانتحار أعلى ما تكون في السويد). 
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إذا كانت ملاحظاتنا السابقة صحيحة» فیمکن القول بأن الترقية الروحية «للشخص 
البشري» ثم الترقية والحماية القانونية «للفرد المواطن) لا تزالان تمثلان في کل محان 
مهمة ناقصة لم تكتمل بعد تقول ذلك وبخاصة إذا ما حرصنا على أن نتجاوز تلك 
الصراعات الخاطئة التي طالا نشبت بين الأديان من جهةه وبين الثورات الحديثة من 
جهة أخرى بخصوص «حقوق الانسان والواطن». وكنت قد دعوت إلى ذلك أكثر 
من مرة فيما مضى. بمعنى أن الدول الأوروبية حققت الكثير من التقدم على مستوى 
(الفرد ‏ الواطن»» ولكنها لم تحقق التقدم نفسه على مستوى «الانسان - الشخص» أو 
الشسخص الروحی؛ لا المادي ولا السياسي فقط. 


لسژال الان والثلائون 


أركون: يبدو لي أن حقيقة الأمور أكشر تعقيداً من ذلك. فمن جهة هناك 
الأوروبيون الذین يمكن القول عنهم بأنهم محدئون جداً جدا. وبالتالی فهم ليسوا 
بحاجة إلى المزيد من التحديث» وإنما إلى التأمل فى الافاق الروحية التي فتحها الفکر 
القروسطي. والواقع أن رفض هذا الفكر واحتقاره من قبل الحداثة العنجهية الراهنة يمثل 
احدی الشاکل المطروحة حالیاه وهي تتطلب من أوروبا إعادة النظر فى موقفها هذا. 
فأوروبا المدخرطة في اقتناص اللذات والسعادة المادية التي لا تنفصل عن القوة 
العنجهية المغترة بذاتها» نسيت كثيرأ القیم الروحية والافاق الروحية. هذا ما نلاحظه 
على الأقل عندما ندرس تاريخ أوروبا منذ القرن الرابع عشر وتاريخ توسعها 
الاستعماري واستراتيجيتها الامبريالية للسيطرة على ثروات العالم كله. هنا ينعقد 
تناقض ذو جوهر أخلاقي بين القادة الأوروبيين من جهة وبين قادة الشعوب المستعمّرة 
سابقاً من جهة أخرى. وينبغي أن نقول بهذا الصدد ما یلی: إن الخطاب المهيمن حاليا 
حول حقوق الانسان والديمقراطية ليس إلا نوعا من الاستعادة لنظرية التقدم وتفوق 
اعضارة الاوروبيت هذه النظرية التي سادت في القرن التاسم عشر (أي في عصر 
الاستعمار). وهكذا يتم حجب فضيحة أخلاقية معينة أو التقلیل من شأنها تحت اسم 
«الحضارة والتقدم). وأقصد بذلك تلك الفضيحة المرتبطة بإرادة القوة والهيمنة التي 
تمرك آوروبا منذ القرن الثامن عشرء وذلك على حساب مصلحة البحث عن المعنى 
الروحي وتشكيل نظام دولي قائم على العدالة والتضامن بين الشعوب. (هكذا شد 
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الا سلام آورو با الغرب 


آنفسنا وقد عدنا مرة أخرى إلى مسألة العرفة والقوق أو انحراف العقلانية الأوروبية 
عن مبادیء التنویر أثناء الرحلة الاستعماريت. 

وعندما نلقى نظرة على الجهة الأخرى فماذا نحد؟ نجد أن الانظمة التي استلمت 
الحكم عن طريق الانقلابات العسكرية بعد الاستقلال هي المهيمنة. وليس الفضاء 
العقلى للر سلام الكلاسيکي هو الذي يسود في ظلها للأسف الشدید واعا هو شي ۶ 
انعر مختلف هجين. إنه اسلام العصور امتأحرة أو ما یدعی عموما بعصر الانحطاط 
والتکرار واجمود. إن «الفکر» الهیمن (ذا ما جاز أن نستخدم كلمة «فكر) هنا) هو 
عبارة عن ترقيع ايديولوجي بائس ومزر حقا. لقد وصفته بالترقیع الايديولوجي لانه 
ییزج بشکل تعسفي بين عناصر ترائية متقطعة ومتبعثرة ومنزوعة من سیاقها التاريخي 
من جهه» وات بعض الشعارات والعناصر الستعارة من الحضارة الاوروبية رومي 

متبعثرة أيضا ومنزوعة من سياقها التاريخي)» وبالتالى فان النتيجة تكون خليطاً هجينا 

مس له يكفي للتأكد من ذلك أن نلقي نظرة واحدة على جمال عبد الناصرء أو 
ميشيل عفلق, أو علال الفاسي» أو بورقيبةء أو بومدین, أو صدام حسین... الخ. 
فعند ما نقرأ خطاباتهم نجد آنها عبارة عن خليط غير متماسك یتمیز بمقدرة كبيرة على 
تجييش الجماهير» ولکنه خطر ومضلل. أقصد بأنها عبارة عن خليط من أفكار الحرية 
والعدالة والتحرر والتسامح والتقدم... وهي أفكار مستعارة من عصر التنوير الأوروبي. 
ثم تخلط كل هذه الأفكار بالنداءات الهائجة والعاطفية التى تدعو إلى استعادة (أو 
اعادة) الشخصية العربية - الاسلامية بکامل مجد‌ها, ولكن المشكلة هي أن هذه 
الشخصية المطلوبة ليست هي تلك الشخصية التاريخية الحقيقية» وإنما الشخصية 
الهلوست و التشظية واللاتاريخية (اي الأسطورية فى الواقع). ماذا فعل اخطاب 
الاسلاموي العاص أقصد خحطاب الحركات الاصولية المتطرفة؟ 

إنه لم یفعل إلا أن زاد من حدة هذا الخليط الهجین الناشز والتناقض. بمعنى آنحر 
لقد زاد من تفاقم هذا الخلط عن طريق إقامة التضاد الصارخ بين الأصولية السياسية 
للحدائة التفكيكية من جهة وبين الأصولية «الدينية) للتراث الاسلامي المتشظي أو 
لفتّت من قبل التاریخ والرئي في أحضان تلك القارة الشاسعة من اللامفکر فيه مره 
جهه احری. وهكذا جحد آنفسنا آمام فوضی معلوية مرعبة: حداثة مستوردة مرروعة في 
اشد الأوساط تقليدية وترائية. وهذا هو الترقيع الايديولوجي الذي أشرت إليه. نیدلا 

من الانخراط في نقد التراث من الداحل ومعاناة تجربة الحداثة والتحدیث من الداحل 
إذا بنا جد هم يفضلون الاستيراد السهل واثخلط بين المتناقضات وعدم محمل المسؤولية 
التاريخية للحداثة الحقيقية. 
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آر کون - بولکستاین 
السؤال الثالث والثلاثون 


بولکستاین: سوف آفضی لك بیعض الاشیاء عن حياتي الشسخصية. كنت وزیرا 
للتجارة الخارجية أولا : نم للدفاع لاحقا في الحكومة الهولندية. وأستطيع أن أفهم 
كلامك الآن على ضوء تجربتي العملية في الحكم. فقد زرت تركيا بصفتي وزيرا 
للدفاع. ودامت الزيارة يومين أو ثلاثة أيام. ولكني لا آفهم اللغة التركية ولا أعرف 
النقفين الأتراك» ولا أعرف نوعية المناقشات العامة الجارية فى امجتمع التركي. باختصار 
فإني ازور بلدأ أجهل عنه كل شيء تقريباً. وكل حواري ينحصر بزميلي وزير الدفاع 
التركي» وبالتالى فتك أمضيت وقتي في التفاوض على الصفقات العسرية أو فى 
التحدث عن الروس: أو عن حلف الأطلسي» أو عن هذه المسألة أو تلك. ولم يبق لي 
في نهاية المطاف كوقت فراغ إلا بضع ساعات بعد الظهر فأمضيتها في زيارة المتحف 
والتحدث إلى اثنين أو ثلاثة من الصحفيين. وهكذا انتهت زيارتى لتركيا دون أن 
أعرف شيئاً عنها. فكيف تريدني أن أنصرف؛ أنا الوزير الهولندي الذي يزور بلداً 
اسلامياً ويقع ضيفاً عليه؟ ألست ملزماً بواجب التحفظ الذي يحيط بالزيارات 
الرسمية؟ وهل أستطيع أن أزعج مضیفی پالتحدث عن اشیاء آحری لا علاقة لها 
بموضوع الدفاع؟ هل يمكنني أن أتدخل في الشؤون الداخلية التركية وأطرح أسغلة 
حول حقوق الانسان والديمقراطية مثلا؟ ماذا كان ينبغي عل أن أفعل؟ 


أركون: مرةً أخرى أشكرك على هذه الشهادة الشخصية الثمينة. وأرجو أن تکثر 
منها على مدار هذا الحديث لكي تتيح للقراء أن يفهموا تقلبات العلاقات الدولية 
ومدى ارتجاليتها وسطحيتها وعدم التحضير لها وسوء التفاهمات العديدة التي تحيق 
بها. أقول ذلك وبخاصة إذا كانت هذه العلاقات الدولية تخص دول العالم الثالث 
التي كانت مستعمرة سابقاً. فمن العروف أن أنظمة ما بعد الاستقلال قد فرضت 

حياراتها السياسية ورؤاها دون أى أحذ بعين الاعتبار لرأي شعوبها ومطاليبهم 
وحاجیاتهم وتطلعاتهم) ودوك استشارتهم فالشعوب قاصرة ولا أحد يستشير 
لقاصر... وهذه الدول تکون عادة بدون أمة متشكلة وبدون مجتمع مدني متبلور 
وبالدالی فلا فلا إمكانية فیها لانبثاق ما ندعوه بالفرد - الواطن. ولهذا السبب فلا یوجد 
فيها مثقفون بالمعنى المتعارف عليه في اجتمعات المحمكة التي تسود فیها دولة القانون. 
وإذن فالوضع مختلف تماماً» ولا مجال للمقارنة بين الدول الأوروبية والدول 
الاسلامية. 


هكذا سيطرت أنظمة «الدولة ‏ الوطن الحزب الواحد) على مقدرات هذه البلدان 
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الوسلام؛ أورويا الغر ب 


طيلة فترة ما بعد الاستقلال. واستمدت مشروعيتها من الوعد بتحقيق الوحدة الوطنية 
هذا فى حين أن خمياراتها السياسية والاقتصادية كانت تقطعها بالضرورة عن المجتمع 
المدني. فهي في و اد واجتمم في و اد آنحر. وقد ابتدأت مسؤوليتها تنكشف للجميح. 
وابتدأ المواطنون الذين حرموا لفترة طويلة من حق الكلام يتجرأون على رفع أصواتهم 
بالانتقادات. كما ابتدأت الأوساط السياسية في الغرب تنتقد هذه الأنظمة أيضاً بعد 
أن أعطتها ثقتها لفترة طويلة (بل وأطول ما ینبغی). ولهذا السبب» ينبغي علينا كتابة 
تاريخ جديد للعلاقات الديبلوماسية بين دول الغرب» وبين الدول العربية والاسلامية 
الخالية من المشروعية. وإذا ما استطعنا كتابة هذا التاريخ تبي لنا إلى أي مدى تجاهل 
فيه الأوروبيون مسألة حقوق الانسان والديمقراطية في تعاملهم مع هذه الأنظمة الى لا 
مشروعية لها ولا تلتزم بها. فقد كان يهم الدول الأوروبية تحقيق مصالحها التجارية 
والمادية فقط ولا تعبأ بمصير الشعوب احکومة من قبل أنظمة سياسية لا تقد اطلاقا 
بهذا الجانب الحاسم من تاريخنا المعاصر: أقصد احترام حقوق الانسان والحريات 
الأساسية والتعددية الديمقراطية. ومع ذلك فان الأوروبيين لا يملون اليوم من اعطائنا 
الدروس والمواعظ عن حقوق الانسان! فإذا كانت تهمهم إلى مثل هذه الدرجة حقاء 
فلماذا غضّوا الطرف عنها طيلة الفترة الماضية وعقدوا الصفقات التجارية الكبرى 
وأقاموا العلاقات الديبلوماسية مع آنظمة يعرفون جيداً مدى احتقارها لشعوبها؟! هذا 
هو السؤال الذي أود أن أطرحه هنا. ولذلك فاني آفهم موقفك «المؤدّب) أثناء زيارتك 
لتركيا ومراعاتك لمشاعر مضيفيك والتزامك بواجب التحفظ الذي يقع على الضيف. 
إن كل هذا التحفظ والتأديب يخبىء وراءه في الواقع استراتيجية محددة للحفاظ على 
المصالح الوطنية الغربية (الهولندية هنا) في مواجهة أنظمة متغطرسة حريصة على 
سيادتها القومية. ولکننا أصبحنا ندرك الآن مدى الطابع الفتعل لهذه السيادة. أصبح 
ذلك واضحاً للجمیم في کلتا الجهتين, الاوروبية والاسلامية فهده الأنظمة تنقصها 
الشرعية الديمقراطية أو الشعبية بشكل موجع. وبالتالى فلا معنى لسيادتها. السيادة 
تجيء من الشعب أو لا تجيء. 


إن مشكلة أوروبا في نظري تكمن اليوم في السؤال التالي: هل تجرؤ الدول القومية 
التي تمثلها على أن تم نتلك الشجاعة السياسية الكافية لكي تقول بصوت عال ما تفكر 
فيه بصوت منخفض؟ هل یجرژ السوولون السیاسیون الاوروبیون - وأنت واحد منهم 
- علی أن یصارحوا زملاء‌هم من مسوولی البلدان الاسلامية والعربية بحقيقة الأمر؟ أم 
أن لعبة النعامة وإخفاء الرژوس في الرمال سوف تستمر؟ وهل الصالح التجارية والادية 
ينبغي أن تتغلّب دائماً على الاعتبارات الانسانية والديمقراطية؟ وإلى متى ستستمر هذه 
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اللغة الديبلوماسية المتخشبة التي تخفي الحقيقة نحت میات الرقة واللطف و اجاملات 
والابتسامات العريضة؟ ينبغي على أوروبا أن تحسم موقفها من بعض الانظمة السياسية 
وتقول لها: إن اعترافها بها وتعاملها معها مشروطان بمدى احترامها لحقوق الانسان 
على أراضيها وفي المجتمع الذي يفترض أنها مثله. كلنا يعرف التقارير السنوية التي 
تدشرها منظمة العفو الدولية. وكلنا يعلم كيف أن أكثر الدول الاوروبية إعطاء للدروس 
والمواعظ في مجال حقوق الانسان والديمقراطية, تتعاطی في الوقت ذاته علاقات 
اقتصادية وتجارية مع هذه الأنظمة بالذات: أي مع الأنظمة التي تدوس برجليها كل 
يوم حقوق الانسان والمواطن والحريات لد یقراطیة! وهكذا يكشف الأوروبيون عن 
لامبالاة كاملة بمصير الشعوب الأخرى والاشخاص الآخرين. وهكذا تنعم الشعوب 
الأوروبية بكل أنواع الحريات الديمقراطية» وتستمر الشعوب الأخرى في التعرض 
للمهانة والعسف والذل. ألا يعبر ذلك عن أنانية فاضحة؟ ألا يعبر عن استقالة فكرية 
و خلاقیة؟ أليس من النفاق إدانة انتهاك حقوق الانسان ثم التعامل مع منتهکیها في 
لوقت ذاته؟ وإلى متی یکن لاوروبا أن تستمر في رفاهیتها ودیقراطیتها وحریتها» في 
حين أن الشعوب الاخری القريبة منها تعاني من البؤس والقهر والحرمان؟ هل حکم 
علیها أن تظل خارج التاريخ إلا ما لانهایة؟ عندما یتاح لنا أن نطرح هذه الاسعلة على 
المسؤولين السياسيين الاوروبیین يردون علینا بنوع من الععالي وشيء من الاحتقار 
قائلین: هذه أحلام مثقفین!... فلندعهم یحلمون إلى ما لانهاية... هذه طوباویات 
جميلة... وعندئذ يشعر المثقفون أو الباحشون الاختصاصیون بالانکسار وینکفتون على 
أنفسهم ويفدغون أعمالهم العلمية من کل هم سياسي أو عاطفة انسانية. و 
تتواصل مسيرة حضارتناء أو بالأحرى ذلك الأسلوب وتلك الغائيات التى رسمتها لها 
الثقافة المهيمنة. وبالتالی فان مسهولية الغرب القوي والغني كبيرة فی هذا اجال. 
السؤال الرابع والثلاثون 

بولكستاين: تحدثنا فيما سبق عن الملك الحسن الثاني. وأذكر بهذا الصدد أن 
التلفزيون الفرنسي قد أجرى معه مقابلة في شهر ديسمبر من عام ۱۹۸۹. وقد أجرى 
الممابلة الصحفي المعروف والاستاذ في العلوم السياسية الان دوهاميل. وفی أثناء المقابلة 
طرح عليه دوهاميل سؤالاً يتعلق بمسألة اندماج الهاجرین المغاربة في اجتمعات 
الأوروبية. وكان السؤال على الشكل التالي: هل تعتقدون أنه ينبغي على المغاربة أن 
يندمجوا مع عائلاتهم في امجتمع الفرنسي إذا كانوا يشتغلون فيه ويعيشون بشكل 
نظامي قانوني؟ أم هل تعتقدون أن اندماجهم أو انصهارهم في هذا امجتمع الأجنبي 
يعنى نکر انا اصلهم وتخلياً عن هوینهم؟ ورد عليه اللك قائلا: (أنا ضد الا ندماج) . 
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الإسلام» أوروباء الغرب 


ثم بعد أن توقف لحظة أردف قائلا: «آنا ضد الاندماج في هذا الاتجاه أو ذاك). 
وعندما حدث آلان دوهاميل عن إمكانية مشاركة المغاربة في التصويت في الانتخابات 
الفرنسية رد الملك بحزم: «أنا ضد مشاركتهم في أية انتخابات تجري هناك». ما رأيك 
بموقف الملك؟ 


أركون : لا أستطيع آن یم الخيارات السياسية لملك المغرب وأهدافه. فهو يمارس 
مسژولیات عالية جدا؛ ولا أستطيع آن آسمح لنفسی پالتدخحل فيها على هذا المستوى. 
ولكن بالمقابل يمكنني أنا شخصياً أن أرد على أسعلة آلان دوهاميل؛ بصفتي مهاجرا 
و مختر با كبقية المهاجرين الغاربة» وعددهم بالملايين فی شتی آنحاء آوروبا. فقد ترکت 
بلدي الاصلی (الجزائر) مند خمسة وثلانين عاماً و استقریت في فرنسا. وعندي أجوبة 
دقيقة على تساؤلات الصحفی الفرنسي 

أول ملاحظة أود تسجيلها هى أن الهجرة الجماعية تعبر عن ظاهرة التبعية 
الاقتصادية: ۰ اقتصد تبعية بلد ما لبلدان اخری قريبه أو بعبدة. فلولا الضائقة المادية لا 
هاجر الناس وتركوا أوطانهم. وكنت دائماً أغبط سكان البلدان الأوروبية الذين لا 
یحتاجون للهجرة» بل و آشعر تجاههم ببوع من الغيرة لانهم يتمتعون بكل أنواع اسحماية 
الاجتماعية والاقتصادية في بلدانهم. . وهم بذلك محظوظون جدا بالقیاس إلى أبناء 
شعوب آعری عديذة في عالمنا المعاصر (و بخاصة شعوب الجنوب» شعوب العالم 
الثالث» شعوب الفقر واخرمان). 


وأما اللاحظة الثانية التي أود تسجيلها فهي التالية: إن الدولة التي تبدو عاجزة عن 
تأمين العمل والسکن اللائق والتعلیم والحماية القانونية والاجتماعية لكل مواطنیها تفقد 
حقها في إملاء شروطها علیهم إذا ما هاجروا | إلى بلد آحر طلباً للرزق. فليس من 
حقها عندئذ أن تقول لهم ماذا ينبغي أن يفعلوه ه أو لا يفعلوه ؛ فى بلاد الاغتراب 
وذلك لأنها إذا ما حاولت أن تفعل ذلك فسوف تقع في صراع مع الدولة المضيفة 
التى تعتبر مثل هذا الموقف تدخلاً في شؤونها الداخلية أو اعتداء على سيادتها. 
ويحصل عندئذ ما يدعى بالصراع على السيادة بين الدول. ولكن ليس هذا فقط. 
فعدحل سلطات البلد الأصلي في شؤون مغتربيها في الخارج يعني الخد من مارستهم 
حريتهم الفردية» وبخاصة إذا كانت هذه الحرية مضمونة في اليلد المضصيف أكثر من 
البلد الأصلى (وهذه هي الحالة هنا فيما يخص الدول الأورو بية الديمقراطية). 


وأما الملاحظة الثالئة التي أود تسجیلها فهي التالیة: من الضروري اجراء تفکیر 
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ار کون ۳۳ بولکستاین 


«الاستقطاب». فالنظام الفرنسي يدعو الأجنبي إلى الانصهار أو الذوبان في بوتقة 
الجمهورية العلمانية الموحدة التي لا تمس. وأما في الحالة الثانية» أي حالة النظام 
الهولندي؛ فلا يطلب من الأجنبي أن ينصهر في امجتمع إذا لم يرد ذلك من تلقاء 
نفسه وإنما يمكنه أن ينعزل فى جماعته أو جاليته المغتربة ويشكل نوعاً من الغيتو الذي 
يتجاور مع غيتو الجاليات الأخرى» وتشكل هذه الغيتوات بذلك نوعاً من الهويات 
المتشنّجة التي ترفض التفاعل والتداحل والتمازج. إني» شخصیاء أفضل نموذجا آخر 
مضادا لهذين الدموذجين من علاقة الجاليات الاسلامية المهاجرة مع مجتمعات أورويا. 
فينبغي على الدولة الديمقراطية أن تحمي فضاء الحريات وأن تتيح ختلف الهویات 
الثقافية (أو التجارب الثقافية) أن تنتشر وتترعرع وتزدهر داخل إطار هذا الفضاء الحر. 
ولكن اجتمعات الأوروبية» بحجة حماية هوياتها الثقافية القومية» تسج نفسها بأسلاك 

شائكة أو بأنظمة أمنية للحماية. وتبدو لى هذه الأنظمة مناقضة لقيم الحرية والناقشات 
الديمقراطية التي تشكل في الواقع جوهر الفلسفة الإنسيّة الأوروبية. وبدلاً من اتهام 
الهويات الثقافية الأخرى بالانغلاق والتعصب وفرض الهويات الثقافية الأوروبية بشكل 
قسري ودون مراجعة فكرية عليهاء فإنه يجدر بالمسؤولين الأوروبيين أن ينظروا بعيون 
جديدة | إلى الشاکل التي يطرحها تدفق موجات الهجرة على كل المجتمعات 


بولكستاين: لنعد إلى مشكلة الحجاب الاسلامي التي اندلعت في فرنسا وأثارت 
ضجة كبيرة. كدت قد كتبتٌ شخصياً حول هذا الوضوع في شهر سبتمبر من عام 
١‏ دزن الفتيات المسلمات حرات في وضع الحجاب الاسلامي. أقول ذلك على 
الرغم من أن هذا الحجاب يشل أكثر من قطعة قماش توضع على الرأس». بمعنى أنه 
يرمز إلى شيء آخر قد لا يكون متوافقاً مع اجتمعات العلمنة. 

أركون: کنب قد لاحظت منذ أن تعرفت جیدا على هولندا في العام الماضي أن 
الثقافة الهو لندية والسلطات الهو لندية أقل تشدداً وصرامة وأكثر تسامحا من فرنسا تجاه 
إبداء التجليات الخارجية للعقائد الدينية. فالعقلية الفرنسية أكثر تأثرا بالحساسية 
العلمانوية رولا أقول العلمانية» فهناك فرق بينهما). وهذه الحساسية العلمانوية القوية 
تقوم برد فعل فوري وسلبي» وبنوع من العنجهية والتعالي ضد كل تعبير علني أو 
عمومى عن الدين. فالدين ينبغى أن يظل محشورأ فى الحياة الشخصية للانسان ولا 
یخرج أبداً إلى الحياة العامة أو الفضاء العام للمجتمع. ولا يزال یلزمنا وقت طويل 
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الإسلام؛ آوروبا؛ الغرب 


لكي يستطيع العلمانویون التشددون والومنون الشعاثریون مجاوز موقف النبد 
و الاستبعاد التبادل فیما بینهما. ویتم هذا الاستبعاد التبادل باسم اعتقاد ذي جوهر 
ديني حتی بالنسبة للعلمانيين المتشددين كما أو ضحت ذلك سابقاً. وعندما أحاول آن 
آشرح للجمهور الفرنسي الفرق بين العلمانوية التعصبة والعلمانية المنفتحة والتسامحة 
و الفعالة والسخية تقافیا فإنهم يفهمون كلامي دائماً علی آساس أنه رفض للعلمانیة! 
بل ویستخدمون ذلك من أجل التأكيد على الفكرة الراسخة والقائلة بانه لا يكن 
تلمسلم أن يكون علمانياً! فالمسلم في رأيهم شخص مضاد للعلمانية بشكل جوهري 
وآبدي. بل إن سمي (محمد) ذاته ه يجعاهم یغه صون أكثر فأكثر في تصوراتهم 
الهلوسية والخيالية عن الاسلام! ف فشخص اسمه «محمد» لا يمكن أن یکون إلا متعصبا 
دينياً!!.. . وقد شاعت هذه الصورة عن الا سللام وعممت في الدارس والعائلاات 
الفرلسية منذ القرن التاسع عشر؛ أي منذ استيطان الفرنسيين للجزائر وتونس والمغرب 
الأقصى. فماذا تريدني أن أفعل أمام كل هذا الكم التراکم من الاحکام المسبقة 
والتصورات الجماعية الراسخة في الأذهان والعقول؟ إن الغتربین المسلمين يعانون كثيراً 
من هذا الموقف التعصب بشکل ميكانيكي والي تجاههم. ولكن لو أحذت الفرنسيين 
بشکل فردي وحدئت معهم لرفضوا هذا الاتهام بالطبع و اعثبروه شيعا فظيعا. . ومع 
ذلك فإنى استطیم أن آقدم أمثلة عديدة على هذا الوقف التعصب الذي مورس تجاهي 
أنا بالذات (انظر مغلا جريدة (الصلیب» الفرنسية السيحية الصادرة بتاريخ / يوليو من 
عام ۱۹۹۳ وما قالته عني): 8-7-1993 ,015 1,۵. 

بولکستاین: في الوا أنه لم تجر عندنا هنا في هولندا مناقشات حامية حول 
الیحاب الاسلامی که کتلك التي جرت في فر لسما. 


آرکون: وعلی أي حال فان المناقشات التي جرت في فرنسا لم تتعرض أبدا 
للجانب السيميائي, أو الدلالي التعبيري للملابس. بمعنى: ألا يحق لنا أن ننوع من 
الملابس والأزياء في مجتمع تعددي وديمقراطي؟ ١‏ يتعرض أحد لهذه المسألة بدءاً من 
رئيس الدولة وانتهاء بأصغر مواطن. ألا يحق لنا أن نلبس ما نشاء وكيف نشاء ف 
ممجتمع حر!... 

وهذا امتحان مضيء يكشف لنا عن آلیات النظر والتفكير في مجتمم حديث 
انتشرت فيه المعرفة العلمية والديمقراطية إلى حد كبير. أما مجلس الدولة الفرنسي 
ووزارة التربية الوطنية فقد اكتفيا بالحكم على المسألة من خلال الجانب القانوني فقط. 

بولكستاين: ولكن هناك التجليات المسيحية واليهودية كالصليب ونجمة داوود 
ايضا؟ 
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آرکون: بالطبع» بالطبع. ولذا فقد اضطرت الدولة لتعمیم قرارها لكي یشمل 
اجمیع (أي جميع الأديان والطوائف الموجودة في اجتمم الفرنسی)» ولکیلا یحصل 
اي بمييز في معاملة مختلف الادیان. ولو لم تفعل ذلك خلقت سابقة خطيرة في عدم 
المساواة من حيث المعاملة. فلا ينبغي أن يُعَامَل الاسلام بطريقة وبقية الأديان بطريقة 
أخرى. وعلى أي حال فان قرار الفصل بين الكنيسة والدولة لعام ۱۹۰ كان قد منم 
مدذ ذلك التاريخ أي إظهار للانتماء الديني فى الفضاء العام للمجتمع. فمن يريد أن 
يتديّن فلیکن ذلك في بیته أو في كنيسته أو في جامعه... الخ, وتعتبر الدولة أنها هي 
وحدها المسؤولة عن رسم الحدود الفاصلة بين ما هو عام وما هو خاص. وهذا ما 
يصل إلى حرمة الوعي نفسه بالطبع. 

بولكستاين: هذه الأشياء غير ممكنة في هولندا. وأنا نفسی قلت بأنه توجد في 
هولندا تعددية ثقافية وينبغي أن نحافظ عليها. بعنی أنه يحق لكل شخص يعيش 
ضمن حدود هذا البلد أن يتصرف کما يشاء. ولكن هناك بعض الممادى» الأساسية 
لتي ينبغي أن يتقيد بها الجميع؛ وإلا اختاط الحابل بالنابل وعمت الفوضى. ولا يمكن 
لأي مجتمع أن يستمر بدون قواعد أساسية يرتكز عليها وتنظلم قوانین اللعبة فيه. 


أركون: معك الحق. ولکن كيف يمكننا أن ننصٌ على هذه المبادىء الأساسية دون 
أن ينعكس ذلك نفسياً على صيرورة التكون الاجتماعي لكل فرد ‏ مواطن. أقصد 
دون أن يحصل تقييد لخحريته أو بتر لبعض العناصر الثقافية والتركيز على بعضها الآخر. 
فمثلاً نلاحظ اليوم أن تدريس تاريخ الأديان أو تأويل التأثيرات التي مارستها الأديان 
الكبرى على الثقافات البشرية قد ذف عملیاً من ساحة الثقافة العامة للمواطن 
العادي. وينطبق هذا الأمر على كل أوروبا الليبرالية والغنية. وأما الدين في أوروبا 
الشرقية فقد كان مقموعاً من قبل الشيوعية لفترة طويلة. ولذلك لعب دوراً مشابها 
للدور الذي يلعبه الاسلام اليوم: أي كنقطة ارتكاز ودعم للمقاومة السياسية. 


السؤال السادس والثلاثون 


بولكستاين: سوف أستشهد مرة أخرى بمقالتك التي أصدرتها في مجلة «اللوموند 
ديبلوماتيك». تقول: «وفي هذه القطيعة العقلية مع كل ما يجعل الفكر المعاصر يحيا 
ويتقدم تتمرکز المأساة الجماعية ة التي أصيب بها المغرب الكبير من قبل ایدیولوجیا 
قوموية وظلامية ضيقة).. بمعنى أن الغرب الكبير لم يحدث بعد القطيعة مع هذه 
الايديولوجيا... 
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الر سلام ورو با الغرب 


آرکون: نعم هذا ما قلته ولا أزال مصرا علیه. 

بولكستاين: فى أخر مرة التقینا فيها فى مدينة لاهاي سمعتك تتحدث عن أنظمة 
الحكم في البلدان الاسلامية وتنعتها بالتوتاليتارية. وعندئذ اعترضتٌ عليك وقلتٌ لك 
بأن حکمك قاس فأجبتني: ربا لم تكن توتاليتارية بالعنی المصطلح عليه ولكنها قسرية 
لاديمقراطية. هذا على الرغم من أن بعضها توتاليتاري وإطلاقي بشكل مؤكد. سؤالي 
هو التالى : كيش يمك الخروج من هذه الحالة؟ 

أركون: أعتقد أن التحرير الثاني الذي ينطبق على جميع مجتمعات ما بعد 
الاستعمار لن يتحقق إلا بعد توافر شرطين اثنين لا بد منهما: 

الاول: هو تحقق الازدهار الاقتصادي فى أوروباء وكذلك تحقق الاستقرار المالى 
والمصرفي. ثم القيام بمراجعة جذرية لقوانين التبادلات الدولية وآلياتها. بمعنى أن تقوم 
أوروبا والغرب عموماً بتعدیل السياسة الالية والاقتصادية المتبعة تجاه دول الجنوب 
الفقيرة والمستندفة. 

والثاني: هو تحقق الثورة السياسية في البلدان العربية والاسلامية. وهذا يتطلب 
الا کتساب السريع للثقافة الحديثة المتعلقة بحقوق الانسان والممارسة الديمقراطية للحكم 
في اجتمعات المهمشة والمستغلة من قبل «نخبتها» الطفيلية كما من قبل العنف البنيوي 
لأنظمة التبادل التجاري والانتاج» هذه الأنظمة المفروضة من قبل الدول الغنية في 
الغرب الأوروبي والأميركي. 

ويا لها من مهمة شاقة ومعقدة وذات نفس طویل! فالأشياء لن تتحقق بين عشية 
وضحاها كما يتوهم بعضهم وإنما ستأخذ وقتأ طويلا. والواقع أن عاطفة التضامن بين 
الشعوب لا تزال فكرة هشّة ومبتدئت هذا إن لم نقل بأنها قد محرفت عن مسارها 
الصحيح من قبل العلاقات الدولية و االقانون) الذي یتحکم بها. فنحن نلاحظ أن 
هذه العلاقات الدولية خالية ليس فقط من نبض العواطف والشاعر الانسانية وإنما یضا 
من كل اعتبار أخلاقي. وهذا ما نلاحظه من خلال المارسات السياسية والاقتصادية 
التي تتبعها البلدان الغنية في أوروبا والغرب عموما. أضيف إلى ذلك ملحاً أن «النخبة) 
الطفيلية الحاكمة في بلداندا قد استولت على كل أنواع السلطات في المجتمعات 
المدعوة «محررة» أو «مستقلة) وذلك بين الأربعينات والستينات من هذا القرن. وهی 
أيضا فضلت السير في حط الانحرافات الايديولوجية ومختلف أنواع الرشوة والفساد 
على أن تدافع عن الجانب الأخلاقي القريب من الثقافات التقليدية. وهذا هو الشيء 
الذي يفسر لدا سبب انفراط العقد الاجتماعي وكذلك انعدام الثقة بين الأنظمة 
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الحاكمة وبين مجتمعاتها الدنية التى كيرت من الداخل وغزمت فى كل محاولاتها 
للمقاومة أو لتأكيد ذاتها. إن هذا الجانب من التاريخ العاصر للعلاقات بين الدول 
الغنية والدول الفقيرة لم يُكتّب بعد. كما أنه لم يُضَأْ ولم یدرس انطلاقاً مما كان 
الفلاسفة منذ أفلاطون وأرسطو قد درسوه تحت اسم الفلسفة السياسية التي تهتم آولا 
وقبل كل شىء بتفشص الأسس الاخلاقية لكل عمل سياسى. فقد أحذت الحداثة 
السياسية» وبخاصة بعد انتصار الفكر الماركسي» تحتقر كل ما ليس ممارسة عملية (أي 
براکسیس)» وأصبحت البراغماتية أو الفعالية المادية التي تؤدي إلى القوة والهيمنة هي 
أساس كل عمل سياسي. وهكذا تم تحجيم العامل الأخلاقي حتى اختفى تماماً من أفق 
حداثتنا الراهنة. أصبح من یتحدث عن الس الأخلاقي يعتبر شخصاً تقليدياً» قدياء 
بالياً. . 


مكننا أن نجشد هذه الملاحظات النظرية والنقدية عن طريق ضرب مثال محسوس: 
هو الجزائر. فقد راح قادة جبهة التحرير الوطني غدبّة الاستقلال يفرضون على البلاد 
حکم الحرب الواحد واشتراكية الدولة ذات الاستلهام الشيوعي. وفي الوقت ذاته 
راحوا ينشرون ايديولوجيا معيئة عن شخصية عربية - اسلامية محضة للجزائرء أي 
دون أن يأخذوا بعين الاعتبار عناصر أخرى موجودة : في المجتمع لجرائري أيضاً. 
وفرضوا الايديولوجيا من فوق على اجتمح. وهكذا اعتقدوا أنهم سیصفون وبأقصى 
سرعة» آثار الاستعمار» ويفتحون للأمة الجزائرية أبواب التاريخ العريض. وراح المثقفون 
والسياسيون ومديرو الشركات المؤثمة يتحدثون بصوت واحد لکي يجعلوأ الجماهير 
الشعبية تختنق هذه «الممارسة» الثورية التي لم يكن لها أية نقطة ارتكاز سوسيولوجي 

فى البلاد. أقصد لم يكن لها أطر اجتماعية - ثقافية تحتضئها أو تمهد لها الطريق. لم 
كن تفل إلا فرصة سانحة لكي ينتهزها المثقفون من أجل احتلال المناصب وتسلق 
سلالم الأجهرة البیر و قراطية. 

ماذا فعلت الدول الأوروبية أمام هذا الانحراف الايديولوجي الذي لم يسبق له 
مثيل في تاريخ البلاد؟ ماذا فعلت الدولة الفرنسية المدخرطة بشكل وثيق جداأً في 
التاریخ الأساوي للجزائر المعاصرة؟ لا شیء. قط اهتمت بالحصول على الصفقات 
التجارية وتأمین مصالح بلدانها في بلد شاب جدید» مستفل حديثاً. آما مسائل حقوق 
الانسان والانعكاسات التوقعة لهذه الاستراتيجية الاقتصادية على الشعب اجزائري فلم 
يكن يهتم بها أحد. وهذا ما حصل مع ايران في زمن الشاه» أو مع العراق في زمن 
صدام حسین. وراح الغرب يحتمي وراء البدا التالي: (حق الشعوب في تقرير 
مصيرهاء وعدم التدخل في شؤ شوونها الداخلیة». بمعنى أنه لا يحق للغرب أن یتدخحل 
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حتیی ولو انثهکت حقوق الا نسان بشکل صریح داخل هذه الدول. فهده مسألة 
حاصة تعنیها. ومکذا اعفی الغرب نفسه من المسؤولية. ولم يعد أحد يتحدث عن 
الفلسفة السياسية أو عن الأسس الا حلاقية مغل هذه المارسة الاقتصادية الانتهازية 
على الصعيد الدولی. أقصد بذلك المارسة الهتمة فقط بعقد الصفقات التجارية 
والتنافس على أسواق الدول النامية من قبل كبريات الشركات الأوروبية. لا أحد ينتقد 
ذلك فى دول أوروباء ولا علی أي مستوی. أما النقد السياسي في بلدان كايران 
والجزائر والعراق. .. فهو منوع منعاً بات كما هو معروف. فالنقد يحتاج إلى مناخ 
ديمقراطي؛ إلى مناخ حر لكي ينتشر. وأما الواطنون في أوروبا فيعتقدون بأنهم ليسوا 
مسؤولين أبدأ عن سياسة حکوماتهم في المستعمرات السابقة. فهذه أشياء خارجية لا 
علاقة لهم بها. وهكذا خلا الجو اما للقوى التي ندعوها اليوم «بالمافيا السياسية ‏ 
المصرفية). وراحت تتحکم بمصير الشعوب كما تشاء وتشتهی» هذا في الوقت الدي 
راح الخطاب الديبلوماسي يغطى علیها بأسلو به اخملي الناعم ویحتفل «بالعلاقات 
الثنائية الممتازة بين الدول).. 


عندما أقول بأن فكرة التضامن بين الشعوب لا تزال هشة أو بدائية فإني أستخدم 
كلمة أقل بكثير من مستوى الواقع. فالرژیا السياسية التي تبلور مفهوم التضامن 
معلومة تماما اليوم. وعلى ضوء ذلك يمكننا أن نفهم (بشکل استرجاعي) سبب تلك 
القوة التبشيرية الهائلة التي كان يمتلكها ذلك الشعار الماركسي: «يا عمال العالم 
اتحدوا»)! وعلی المنوال نفسه مکنا أن نفهم سبب تعلق الناس اليوم بالأديان التقليدية 

من أجل استعادة الأمل الأخروي بالنجاةء هذا الأمل الذي أصبح مطلوباً هنا على 
کر فالحالة صعبة إلى درجة أن الانسان مضطر للتعلق بأية بارقة أمل من أجل 
الخلاص. ولذلك فإنبي لا أفهم عنجهية العلقین والصحفیین الأوروبيين الذین 
یستهرئون بتعلق الجماهير السلمة بدینها ولا يأحذون بعین الاعتبار تدهور الوضع في 
اجتمعات الاسلامية ومأساویته. إنهم یحاولون بشکل مستمر ومنتظم | (عفاء مراکز 
القرار» احلية والدولیة» من مسؤوليتها في نود مثل هذه الاوضاع الختلة ماما. ومن 
المعلوم أن مسژولیتها ثقيلة منذ نهاية الحرب العالية الثانية وحتی اليوم. 

ضمن هذا النظور التاريخي النفتح والواسع ینبغی أن نموضع مشكلة الهجرة 
والعمال المغتربين المتواجدينٍ في بلدان أوروبا الغربية. فهذه الهجرة نتيجة تاريخ آعمی 
لا يرحم. ویبدو أن الردٌ الاوروبي عليها سلبي وغير متفهم على الاطلاق. إنه رد 
فجائي عنيف يريد إغلاق آبواب أوروبا أمام أفواج الهجرة التدفقة عليها من بلدان 
البؤس والفقر والحرمان. ولكن ألا تعحيّل الدول الأوروبية الغنية والمسيطرة منذ القرن 
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التاسم عشر مسؤولية في هذا الفقر والحرمان والتخلف؟ إن احضارة الادية التي ولدت 
و ترعرعت في أوروبا مهووسة بالفتح والاستغلال والتوسع الذي ا حدود له. فبعد أن 
حولت جميع اجتمعات التقليدية إلى أنقاض عن طریق الاستعمار ولا ثم عن طریق 
السياسة المدعوة (بالتعاون من أجل التنمیة» بعد الاستقلال انیا راحت الان تعلن 
بأنها غير قادرة على «حل كل مشاكل العالم) أو على «التخفيف من بؤس كل 
البؤساء في العالم). وهده هي العبارة التي استخدمها زعیم اشترا كي فرنسی» نم 
رددها من بعده اليمين الأوروبي كله. فهل تنفض أوروبا يدها كليا من المشكلة وتعتبر 
أن لا علاقة لها بالأمر؟ هذا سؤال أوجهه إليك بصفتك مسقولا سیاسیا في بلد 
أوروبي عريق هو هولندا. ولا تفهمن من كلامي هذا أنني أريد تحميل الغرب المسؤولية 
كاملة. ذلك أن موقفى نقدي أيضا تجاه الداحل. فالعوامل الداخلية لها نصيبها من 
لسوولية أيضاً. وینبغی على التحليل الدقيق والصارم أن يكشف النقاب عن 
التصرفات الانتحارية «للنخبة) الطفيلية التى استلمت الحكم بعد الاستقلال. فقد بنت 
(مشروعيتها) على الوعود بتحقيق البناء الوطني» وحریر الجماهير الشعبية» واستعادة 
الهوية الضائعت وتحقيق النهضة الاقتصادية» وتحرير المرأة» وتأمين التعليم اجاني 
التحريري لجع . الخ. فماذا تحقق من كل ذلك بعد ثلاثين سنة وماذا لم 
يتحقق؟... لقد جاء وقت الحساب. 


ينبعي أن نعرف وضع الشعوب الاسلامية والعربية اليوم. | انه وضع صعب جد بل 
وأصعب من أن يحتمل. فهذه الشعوب تعاني اليوم من أسوأ آنواع الفوضی العنوية 
ومن التمزقات الايديولوجية الملأساوية التي تغذي الحروب الاهلية. كما نحس احساسا 
مریرا بالا حباط نتيجة الوعود التي بدلت لها ولم تتحقق. وفي الواقع. إن جميع هد ه 
الشعوب کانت قد توقفت عن انتاج تار يخها الخاص بواسطة اللعبة الداخلية لکوناتها 
الاجتماعية وبواسطتها وحدها منذ القرن التاسع عشر. بمعنى اخرء فان مصیرها لم يعد 
بیدها منذ ذلك التاريخ بالضبط. آصبحت العوامل الخارجية هي التي تحسمه. إن هذا 
لعطی الحاسم یسیطر على مصیرها التاريخي العاصر آکثر من عوامل التطور الداخلية 
الخاصة بكل فئة عرقية ‏ تاريخية - ثقافية. والمأساة تکمن في أن العقل «الحديث) 
الذي ولد وترعرع في أوروبا يرفض أن يتحمل مسؤولية ذلك الارث التاريخي الثقیل 
الذي أنتجه: أقصد إرث المرحلة الاستعمارية. فهو يفضل إعفاء نفسه من المسؤولية 
والقول بأن ذلك لا يخصه ولا يعنيه. ولکننا انعرف أنه حتی عام ۲ کان يوجد 
هناك فرنسيون مستعدون للموت من أجل أن ت تبقى الجزائر فرنسية! وفجأة لم تعد 
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لسوال السابع والئلائون 

بولکستاین: أنت تقوم برافعة طويلة تدعو فيها الأوروبیین إلى دعم حقوق 
الأشخاص : فى الجزائر وغیرها من البلدان الطامحة إلى تحديث اجتمم ونشر الد عقر اطیة 
فيه» وكذلك نشر فکرة حقوق الانسان وتعمیمها والدفاع عنها. وانا افهم لوعتاك 
وتحقك إلى تحقيق مثل هذه الأشياء في بلدان العالم الثالث» أو بلدان ما بعد 
الاستعمار كما تحب أن تقول. ولکنی أود أن أقول لك بأن هذا ليس آمراً سهلا. 
سوف أقدم لك مثلا محسوساً لكي تفهم موقفنا. إن هولندا تقدم سنوياً مبلغا كبيراً 
نسبياً من المال إلى اندونيسيا لكى تساعدها على عملية التدمية. ثم حصلت أثناء ذلك 
مجزرة التيمور. وعندئل قال وزيرنا اختص بشؤون المساعدة من أجل التنمية 
للاندونیسیین: إن استمرار المساعدة مرتبط بمدى احترامكم لحقوق الانسان وتوقف 
اجازر. فماذا كانت النتيجة؟ صفرا! لقد رفضت الحكومة الاندونيسية طلبنا واعتبرته 
تدخلاا فى الشوّ ون الداخلية الاندو نیسیت بل ونوعاً من الاستعمار الجديد. وقالت لنا؛ 
احتفظوا بفلوسکم. فنحن لسنا بحاجة لیها. لقد قدمت لك مثالا دقيقاً ومحسوساً 
لكي أب لك على أن لامور آکثر تعقیدا مما تظن» وأنه لیس من السهل على 
الیکر مات الأوروبية أن تدعم الئاس الذين پریدون حدیث بلدانهم ودعفرطتها وتطبيق 
حقوق الانسان فیها؛ سواء أكان الامر يخص الغرب الکبیر أو الشرق الأوسط أو 
آسیا .. 


آرکون: نعم» ولکن هذا الثل لا يكفي. فأنا آفکر بطريقة أخرى لساعدة الشعوب 
الصضعيفة والتضامن معها. أفكر مثلا بال کثار من معاهد البحو ث والتعلیم الدولية عبر 
العالم. وينبغي أن تلور برامجها التعليمية وول وتّدّار من قبل الجماعة الدولية. وأقصد 
بذلك الا کثار من إنشاء المؤسسات الواعدة على غرار اليونيسكو التى أنشعفت 
الحرب العالمية الثانية. ونحن نعلم جميعاً الأزمة التي يعانيها نظام التعليم في مجتمعات 
ما بعد الاستعمار. وهي أزمات راجعة إلى الانحرافات الايديولوجية التى أصابت هذا 
النظام. والواقع أن تدريب مواطنی العالم وتعليمهم يشكلان واجبا ملقى على كاهل 
الجماعة الدولية» وليس هو فقط من مسؤولية الأنظمة السياسية الحلية التي تکرر إلى ما 
لانهاية خحطاباتها الایدیو لو جية في التأسیس الذاتي أو التحرير الذاتي أو الترقية الذاثية 
في سام الراتب الا جتماعية عية. وکل ذلك يحصل ضد مصلحة السلام لا جتماعي 
والتعارف الأخوي المنبادل بين البشر. إن هذا لا يعني اخلول محل المؤسسات 
التعليمية الوطنية» ولکن ا لجامعات والثانویات الدولية تلبي الحاجيات اد یثة اکثر. 
أقصد بأنها تلبي حاجيات نشر المعلومات وتداولها وإقامة التعاون بين الطلاب 
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والأساتذة بشکل أفضل. وهکذا یتشکل فکر واسم وتتشکل ثقافة كاملة قادرة على 
حمل مسژولية الشاکل التي یطرحها علینا القرن الولحد والعشرون. فالعالم كله 
مسؤول عن مواطنيه أينما کانوا؛ أو في أية دولة وجدوا. متی یتحقق النظام الدولی 
اليد يد القائم على العدل؟ 

وينطبق الأمر نفسه على استخدام الحد الأقصى لقوة العمل المتوافرة في السوق 
الدولية. وإذا ما فعلنا ذلك فإنه يتيح لہا أن نعيد لنظر جذريا في مسألة الانتاج 
والتبادلات على مستوى الكرة الأرضية بأسرها. ولاب يلبغى أن ننسى بطبيعة الال 
ضرورة حصول تشاور فعال ومقبول من قبل اجمیع من أجل حماية البيئة أو الطبيعة 
على مستوی الكرة الارضية أيضاً. فکوکبنا الارضی مهدد بالتلوث بعنی أن العالم 
كله مسؤول عما يجري. ولا يمكن للدول الغنية والتقدمة أن تنعم بالرفاهية إلى ما 
لانهاية وتظل الدول الفقيرة تتخبط في الجوع والبوس... 

وقد لاحظنا مؤحراً تبلور مثل هذه التوجهات الايجابية لدی بعض الا الطليعية 
في العالم. ولکن السوق الأوروبية المشتركة هي المؤهلة أكثر من غیرها لكي تلعب 
دورا حاسما في تثفید هذه الشاریم تحلال السنوات القليلة القادمة. 


السؤال الثامن والثلاثون 

بولكستاين: كان برنار لويس قد كتب مقالة ونشرها في جريدة هولندية باللغة 
لهولندية. وبالتالی فسوف آترجم لك ما قاله. عنوان المقالة: «الْهُعَجَان الاسلامي). 
وهو پری أنه بوجد في العالم الاسلامي نوع من الهیجان السعور ضد الحضارة 
الغربية. وهذا الهيجان ليس موجها ضد ما تفعله هذه الحضارة وإنما صد كينونتها 
الخاصة أو جوهرها بالذات. إنه موجه ضد قيمها الأساسية وكل ما تمثله. ثم يقول بأنه 
توجد في العالم الاسلامي اليوم ثلاثة أنواع من الهزائم أو التراجعات: تراجع موقع 
العرب أو المسلمين في العالم» تراجع الهيبة في البلدان الاسلامية ذاتهاء تراجع هيبة 
الرجل في البيت ذاته نتيجة تحرر المرأة. وهي تمئل ثلاثة أشكال من تراجع هيبة 
السلطة, ثم يقول بأن أصعب شيء على المسلمين هو هيمنة الناس غير المسلمين 
علیهم. فالسلم لا ينبغي أن يُحكم من قبل شخص غير مسلم (انظر وضع الجاليات 
الاسلامية في أوروباء أو في الهند...). ثم یتساءل عن أسباب عدائية السلمین تجاه 
الولايات التحدة وتسامحهم مع الاحاد السوفييتي. ويلح في جوابه على أن الامر 
يتعلق» ولا وقبل كل شيء» بصراع حضارات. ثم يتحدث عن الصراع بين الاسلام 
للیبرالی والاسلام الأصولي» ویقول: نها معركة طويلة وحقيقية لا یستطیم الغربيون أن 
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أركون: باستشهادك مرة أخرى ببرنار لويس فانك تبيّن بشكل مباشر أو غير مباشر 
إلى أى مدی يؤثر فيه هذا الرجل على وعي الغربيين - وبخاصة على قادتهم السياسيين 
- في كل ما يتعلق بشؤون الاسلام. لقد أوضحت لك من قبل موقفي منه. إنه يقدم 
ضمانة «علمية) أو مزعومة كذلك لجملة من الأطروحات الواضحة والمبشطة 
والمطروحة على طريقة الاستاذ ا جامعي في البلدان الانغلو ‏ ساكسونية. وتبدو هذه 
الأطروحات - ظاهريا - علميت و صفية» حيادية, أي خالية من أي : نساب ايديولوجي 


وقلت لك أيضاً بأن المعلومات الجزئية أو التفصيلية التي يقدمها برنار لويس 
مسحي هه أو دقيقة» ولكن الرؤيا العامة التي یحاول فرضها عن لا سلام والمسلمين هي 
ايديولوجية محضة. سوف أوضح لك كلامي بشكل أفضل: بدلا من أن ينظر برنار 
لويس إلى المشا كل السياسية والاقتصادية و اللفسية والاجتماعية الحارقة التي تعاني منها 
المجتمعات الاسلامية ويعتبرها سبب «الهَيَجَان المسعور) ده يركز همه على الاسلام 
فقط وينعت هذا الهيجان «بالاسلامی». بمعنى آخر فإنه يهمل كل المشاكل المادية 
المحسوسة التى تعانى منها المجتمعات الاسلامية وتسيب لها كل هذه الانفجارات 
العنيفة لكي يتمكن من أن يتهم الدين في أصله وجوهره. إن موقف برنار لويس يقي 
بكل بساطة من ذلك ا الايديولوجي للاسلام» هذا التحججر الذي يفرضه 
المناضلون الاسلاميون منذ حوالى العشرين عاما. . ثم يقيم برنار لويس تضاداً مانویأه أو 
ثنائيأ» بل وشيطانيا بين الاسلام والغرب بعد أن يفترض بأن الاسلام مصاب في 
جوهره وبشكل أزلى بالشعار الهَيَجاني ضد الحضارة الغربية. وهكذا يجعل من الغرب 
أيضا كتلة ايديولوجية واحدة. إن مثل هذا التحلیل يريف الوقائم ویصرف الانظار عن 
كل القوى التاريخية والاجتماعية والاقتصادية الشغالة في کلتا اجهتین. وهي قوی 
داخلة في ذلك الصراع المتواصل بين الإسلام وأوروبا أو الغرب منذ عام ۰۱4۹۷ بل 
وحتى قبل ذلك التاريخ. ومن المعلوم أن هذا الصراع كان قد حمي أكثر وزادت 
ضراوته بسبب الهيمنة الاستعمارية وحروب التحرير الوطنية والفوضی الاقتصادية 
والمصرفية السائدة اليوم. والتى تؤدي إلى التحكم باقتصادات الدول الفقيرة والسيطرة 
عليها تماما 


يضاف إلى ذلك أن هذا الهیجان السعور الذي يتحدث عنه برنار لويس قد اصبیح 
ارس منذ اليوم فصاعداً ضد الأنظمة المحلية الحاكمة أكثر مما يارس ضد الغرب. 


١١| 


آرکون - بولکستاین 


ويكفي أن نلقي نظرة على الوضع في مصرء والجزائر» والبا کستان والهند لكي نتاكد 
وده ذلك. ولذا فلا ادري اذا يحشى برنار لويس على الغرب كل هذه اللنشية من 
((غيجان الاسلام).. 


أعتقد» فيما يخصني » أنه سیکون من الا کثر اضاءة وموضوعية أن نركز التحلیل 
على الأشياء الأساسية ونموضع الأمور ضمن اطارها الأوسع. بمعنى ينبغي أن نحلل 
تسارع الديناميكيات التاريخية على المستوى العالمى» أي تحليل مراكز القوى وعلاقاتها 
وأساليب الهيمنة على كافة المستويات: الدولية فالإقليمية» فا محلية وهذا ما ينساه برنار 
لويس. كما ينبغي أن ندرس الصراعات الجارية داحل كل مجتمم آحذین بعين 
الاعتبار الأدوار المنغيرة التي يلعبها العامل الديني بحسب الظروف والمنعطفات 
التاريخية» وداخل كل سياق اجتماعى ‏ سياسى محدد بدقة. ولكن با أن الظاهرة 
لدينية لا تزال مهملة إلى حد كبير من قبل العلوم الاجتماعية الحالية» فان علماء 
الاسلاميات الغربيين - ومن بينهم برنار لويس - يستطيعون أن يتلاعبوا بها وبتفسيرها 
كما يشاؤون. إنهم يتلاعبون بها بنوع من «الوقاحة العلمية) إذا جاز التعبير. 
ويساعدهم على ذلك غياب البحث العلمي الجاد وذي المصداقية في البلدان العربية 
والاسلامية. فلو وجدت مراكز بحث علمى حر فى هذه البلدان لاستطاعت أن 
تكشف عن النواقص المنهجية والابستمولوجية للعديد من الكتابات الغربية حول 
الاسلام. ولكن با أن الساحة فارغة فإن الاستاذ برنار لويس يستطيع أن يصول فيها 
ويجول كما يشاء ويشتهى ... 


هذا يعني أنه ينبغي أن نقوم بعودة نقدية على الفکر الغربي نفسه وليس فقط على 
الفکر الاسلامي العاصر. و تز داد هله العودة النقدية ححا عندما یحاو ل الفکر الغربي 
تأويل اعضار ات الأحرى» وبخاصة حضارة الاسلام, فقل حول الا سلام الیوم إلى 
فرعا ياديولوجية مثلما حولت الشيوعية السوفييتية بالأمس. وأصبحت مهمة ١‏ الفكر 
اشکال البر بر ية لو حشية ۲ تهددها من ر 


وإذا مها رت ذ کر لبربرية في اجهة الأخرى - أي في الغرب ذاته ‏ فان القداء 
الأوروبيين سو قبا پئو ره لا علي ويعتبرول أنني أريد الدفاع عن لاسلام بأى شکل بل 
وربما اعتبرنی بعضهم أصولياً متعصباً! ولكن أليس من العدل أن نذكر البربرية النازية, 
والتوتاليتارية الستالينية والنزعات الفاشية لليمين التطرف في بلدان أوروبية عديدة؟ 
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آلیس من العدل والانصاف أن نذکر القمع الاستعماري للشعوب بالامس, والهيمنة 
الاقتصادية والمصرفية عليها الیوم؟ رمن قام بهذه الأعمال: هل هو الاسلام أم الغرب؟ 
فلماذا هم جهة واحدة فقط ولا نهم الجهة الاخری؟ ولاذا القياس بقیاسین أو 
الكيل بمعيارين؟. .. إن هذه الأحداث الفظيعة التى حصلت كلها فر الغرب هي التي 
غذت ما يدعوه برنار لويس ب «الهَيَجَان المسعور) للإسلام! ولو كان هذا الباحث 
منصفأ كما يحاول أن یظهر نفسه لا أهمل كل هذه الحقائق وركز انتباهه فقط على 
ما يجري في أرض الاسلام من أعمال عنف. لقد اضطر إلى إهمال كل هذه الجوانب 
الخطيرة من التاريخ الغربي المعاصر لكي يبدو * حلیله «العلمي» للهیجان الاسلامي 
السعور جادا رصینا مقبو لا من قبل الشخصيات الأكد ثقافة ووعياً في الغرب (بما 
فيها حضرتك أنت). 

إني إذ أكتب أنا شخصیا هذا الكلام أشعر بهذا «الهيجان المسعور) ينمو في 
داخلي تجاه موقف قطاعات واسعة من الغرب تجاه حقائر ی الاسلام! أشعر بالكبت 
والوحشة والعجز آمام قطاعات الرأي العام الأوروبي التي لا تستمع إلا لبرنار لويس 
وأمثاله لاله يعبر عن مصالح القوی المهيمنة أو «حقائق» الطاب ب ال في الغرب. 
سوق اذهب فى التحليل إلى أبعد من ذلك وأقول: ومادا يحصل لو أن هذا الهیحان 
الاسلامي الزعوم يوجه انتباهدا نحو الأصول الخفية رض لا یکمن في الغرب» وفا 
يكمن في الشرط البشری ذاته؟ 


السؤال التاسم والثلاثون 


بولکستاین: يبدو إيلي خضوري متشائماً جدأ فيما يخص مصير النفوذ لأوروبي 

في الشرق الأوسط. فهو يدين من جهة تصدير النزعة القومية على الطريقة الأوروبية 
إلى هذه المنطقة. ويدين من جهة أخرى تصدير التسييس الأوروبي | إلى المنطقة ذاتها. 
یکتب حر فیا: «إن الامال الضخمة والمبالغ فيها التي علقت على السياسة وكذلك 
التوقم بان الر فاهية العامة واللخاصة سوف تنتج عنها لامحالت هذا بالإضافة إلى تغلیف 
العمل السياسي والقادة السیاسیین بالهيبة الدينية» کل ذلك یشکل حصيلة قرن 
ونصف من سياسة التغریب في المعطقة». نستنتج من هذا الکلام أن تأثیر الغرب على 
الشرق قد رفع بالامال السياسية إلى درجة عالية لا يمكن للواقع أن يحققها آبدا. 
والآمال المبالغ فيها التي علقت على التسييس كانت كارثة بالنسبة للعالم الاسلامي. 
وبالتالى فان محصلة تأثير الغرب كانت سلبية في النهاية. 


أركون : آنیح لي أن أتعرف شخصياً على المأسوف عليه ايلي خحضوري. وكنت 
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آر کون سد بولکستاین 


آقدر أبحاثه التي يحاول فیها الکشف عن الانعکاسات السلبية والتتاقضات التي لا 
يكن تجاوزهاء هذه الانعکاسات والتناقضات الناتجة عن تطبیق النماذج التاريخية 
والحالية للغرب على اجتمعات العربية والاسلامية. > ومن المعلوم أن هذه المجتمعات قد 
بقیت بمنأى عن التطورات الفكرية والسياسية التي شكلت ما يدعى بالغربٍ ایدپ 
(أو بالحداثة الغربية). وکنت أنا شخصياً قد تحدثت عن الآمال الكبرى المعلّقة على 
التطور غديّة نيل الشعوب الاسلامية لاستقلالها. وتمنيت أن يؤدي هذا الاستقلال إلى 
تشكيل البناء القومى وتحرير الطاقات المكبوتة وتحقيق التدمية الاقتصادية على غرار ما 

حققته الشعوب الأوروبية في القرن التاسع عشر. ولكن كل ذلك تکشف. للأسف؛ 
عن هلوسات جماعية وتبخر مع الهواء. نقول ذلك وبخاصة أن هذه الهلوسات قد 
عُذْيت بين الخمسينات والسبعينات من قبل الدعاية السوفييتية ووعود المساعدة التى 
أعلن عنها «العالم اطر). وبالطبع لم یتحقق أي شىء یذ کر من ذلك. فقد كان هدف 
الايديولوجيتين العلميتين المتصارعتين أن تخضعا لسيطرتهما الجيو ‏ سياسية هذه 
اجتمعات الجديدة الخارجة لتوها من نطاق الهيمنة الاستعمارية... ولم تكن وعودها 
المعسولة مجانية أو لوجه الله... وهكذا سار التاريخ الأساوي لعصرنا الراهن. واسمح 
لي أن أقول لك باني لا أستطيع أن أعفي أوروبا الغربية ذاتها وأميركا الشمالية من 
مسؤولية ما حصل» أي من مسؤولية هذا التاريخ الملأساوي الذي لم ينته فصولا بعد, 
بل والذي وصل إلى ذروته في السنوات الأخيرة. 


بق الأمز الجديد بالنسبة ةلك المجتمعاث البائسة #0 والمهددة من قبل مرس 


الإيدر وامجاعات والحروب الداخلية والفوضى والأشكال الجديدة للاستبداد والنرعة 
التوتاليتارية. ربما كانت هذه المهمة ثقيلة جداً بالنسبة لأوروبا. وربما كانت أكبر من 
طاقتها. ولکنها تشكل أيضاً حظا تاريخياً كبيرأ وجديداً بالنسبة للقارة الأوروبية. فقد 
جرت أوروبا عدة مهام تاريخية في الاضي : ففي القرنین السابم عشر والثامن عشر تم 

حقيق التحرير الفردي للوعي» او تحقيق الوعي الفردي؛ ثم تبلورت الکانة القانونية 
لد - الواطن» أي أصبح الفرد مواطناً له حقوق وعليه واجبات (ولکن باستثناء 
المرأة. فالشيء الغریب هو آنها بقیت تحت الوصاية فترة أطول بکثیر تحت وصاية 
لرجل). ثم كان هناك عصر التنوير ونضاله الحامي من أجل فرض استقلالية الفکر 
و مسوژو لیته في آن معا. واليوم تحصل تطورات جديدة وینبشق عقل (ما بعد الحداثة). 
وهو يمثل موقفاً جديدا للروح البشرية» موقفا تستطیم بواسطته أن تواجه بشکل 
صحیح وملاثم التحدیات الجديدة للتاریخ. ولکن إذا كان عقل التنوير نخاصاً فقط 
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ار سلام أوروباء الغرب 


بالبشرية الأوروبية» فان عقل ما بعد الحداثة ينبغي أن یکون لكل البشر. وینبغی أن 
يتاح لجميع الرجال وجميع النساء الانخراط في هذا العمل التحريري الکبیر وعلی 
كافة الجبهات. فالبشرية غير الأوروبية لها الحق أيضاً في التنشم بأجواء الديمقراطية 
والحرية والحداثة. 


السؤال الاربعون 


بولكستاين: يحق للمرأة في الكنائس البروتستانتية أن تمارس الوظيفة الكهنوتية» أي 
أن تقوم بمهام رجل الدين في الكنيسة. ولكن هذه الوظيفة محرمة عليها في الكنيسة 
الكانوليكية» ثم في كنيسة الدولة الانجليكانية في انكاترا (مؤخراً سمحت هذه الأخيرة 
بذلك وأثارت ضجت. ولكن على الرغم من ذلك فان النساء أحذن يحتللن مكانة 
أكبر أكثر فأكثر على مستوى اللاهوت وعلى مستوى القاعدة؛: وذلك دون أحذ الاذن 
من روما (أي من الفاتيكان). لقد أصبحن يقمن بأعمال مخصصة عادة لرجال الدين 
دون أن يثير ذلك دهشة كبيرة. بمعنى خر ما كان مستحيلا التفكير فيه حتى الامس 
القريب أصبح حقيقة واقعة اليوم. وقد ظهرت مؤخراً حركة شعبية قاعدية في أوساط 
الكنيسة الكاثوليكية في هولندا. وهي ذات توجه تقدمي وتدعى حركة الثامن من أيار/ 
مايو. ولا تزال تتفاوض مع السلطات لكهنوتية في الكنيسة من أجل تغيير الأوضاع 
ونيل حقوق جديدة. وتترأس هذه الحركة للمرة الثانية امرأة. بالطيع فان النساء كن قد 
لعین في الماضي دور القدیسات والمؤمنات بل وحتی اللاهوتیات والعلمات ولکنهن 
لم يشغلن أبدا على مدار التاریخ أية وظيفة کهنوتية رسمية. وأحب أن أخبرك بأن تحرر 
المرأة قد أخمل يشغل الكثير من العائلات والدوائر الاسلامية في هولندا. ففي أوساط 
الجالية الاسلامية المقيمة عندنا تدور مناقشات عديدة حول الموضوع. بل ووصل 
النقاش إلى حد التفكير بتنصيب الرأة ماما للجامع. وقد شهد تاريخ الاسلام أسماء 
نساء لامعات عالمات سمح لهن بممارسة الاجتهاد. ولكن ریا كان كل ذلك الان 
أصبح ينتمي إلى الماضي لا إلى الحاضر. فعالمات الماضي أصبحن اليوم آدیبات كبير ات 
, باحثات,:مشهورات في العلوم الانسانية والاجتماعية. فهل سيصبح الاسلام ديناً آخر 

ذا ما أتيح للنساء أن يلعبن دوراً أكبر فيه؟ هذا هو السؤال الذي أود أن أطرحه 


أركون : إن التطورات احديثة التي أشرت | إليها في هولندا تشكل خر مف رحا حقاً. 
إنها تشكل علا مه مشحیه وقدوة سح مسن من أجل الرسراع في نتحديث الاسلام فى 
اعتمعات الأوروبية. إن هو لندا) كما هي العادة دائماً تلعب دور الرائد الطليعي في 


۱۷۰ 


أركون - بولکستاین 


هذا امجال. أقول ذلك وبخاصة إن هذا التحديث يخصٌ قطاعاً حشاساء كان لا یزال 
محمياً جداً حتى هذه اللحظة: إنه قطاع النساء. صحيح أن الاسلام في أوروبا لا 
يزال مستخدماً كملاذ من أجل حماية الهوية والتمسك بالجذور والأصول أي لا 
يزال ممارساً كعبادة تقليدية من قبل الجاليات الاسلامية المهاجرة. ولكني متأكد أنه 
خلال عشر سنوات على الأكثر سوف يشهد تطوراً مشابهاً لذلك الذي شهدته 
اليهودية والمسيحية من قبل. ومن ال كد أيضا أنه عندما تتحرر النساء المسلمات من 
الاكراهات والقيود الحالية المتمثلة بقانون الأحوال الشخصية فإن الموقف العام من 

العقائد الدينية سوف یتغیر بسرعة 2 وبشکل جذری في أوساط الجاليات الاسلامية (من 

العلوم آن قانون الاحوال الشخصية التقليدي لا يزال يئل قلعة القاومة ضد محديث 
لقانون في أرض الاسلام). لاذا آقول ذلك؟ لأن النساء اللواتي بقین محصورات في 
الحياة النزلية بعيداً عن أية وظيفة خارجية, هن اللواتي ضمي دائماً انتقال الوروث 
القديم من عقائد وتقاليد وحساسية وطريقة في التصور والادراك إلى الاطفال الصغار. 
فالمرأة أو الأم تلعب دور کبیرا : في التربية وتشكيل الحساسية. وإذا ما أتيح للنساء 
السلمات أن يتثقفن بأعداد كبيرة ويتمثلن النهجية العلمية والعقل العلمي» فإنهن 
سيتوقفن عندئذ عن تعليم الدين لأطفالهن بطريقة تقليدية وامتثالية كما هو عليه اال 
في الأوساط امحافظة. والواقع أن هذه العملية قد ابتدأت على نطاق واسم فى كل 
اجتمعات الاسلامية. فنحن نلاحظ أن ثلاث دول اسلامية محكومة اليوم من قبل 
رئيسة وزراء لا رئيس وزراء» أي من قبل امرأة (البا کستان؛ بنغلاديش» تركيا). وهذا 
شيء مهم وذو دلالة بحد ذاته. ويدفعنا ذلك إلى أن نغیر نظرتنا السكونية والثبوتية 
عن الاسلام. أقصد عن الاسلام الأزلي أو الأبدي الذي يستعصي على التاريخ 
والتغیرات التاريخية. ومن ع العلوم أن هذه الصورة السكونية فوق التاريخية لا تزال 
مهيمنة على أوساط واسعة سواء في اجتمعات الاسلامية ذاتها أم في الغرب (لاسباب 
ممختلفة بالطبع. ففی الغرب تعتبر هذه الصفة سلبية ومضادة للتطور وفي اعیمعات 
الاسلامية تعتبر دلیلا على مدی قوة الا سلام و صحته الانطولوجية النى تتجاوز كل 
الأديان الأخرى التي تتأثر بالتاريخ أما هو فلا يتأثر بشيء...). إله متصور على أساس 
أنه فوق الزمن» وامجتمع؛ والتاريخ؛ والأشياء. فهو يؤثر على كل شيء ولا يمكن أن 
یتأثر بشيء. ولكن حقائق الواقع والتاريخ تثبت لبا أن هذا التصور خاطیء ماما 
فإسلام العصور الأولى غير اسلام عصر الانحطال واسلام عصر الانحطاط غير اسلام 
النهضة والاصلاح الديني الذي سيتحقق يومأ ما لامحالة. فالدين إذن يقع داحل 
اجتمم والتاريخ لا خارجهما على عکس ما يتوهم ذلك التصور الثالي والاسطوري 


۱۷۱ 


الإسلام؛ آوروباء الغرب 


الذي هیمن على وعینا طويلاً منذ أن كنا أطفالاً صغارا. هذا ما یعلمنا إياه تاريخ 
الأديان القارن وعلم الاجتماع الديني والانتربولوجيا الدينية. ولكن با أن هذه العلوم 
غير معروفة حتى الان في الجامعات العربية» وبا أن التعليم التقليدي للدين لا يزال هو 
السائد من خلال كليات الشريعة والمعاهد القديمة» فان الصورة اللاتاريخية للدين 
سوف تظل هی المسيطرة. عندما يتحقق کل ذلك فان السؤال المطروح على اجتمعات 
الاسلامية هو التالى: كيف يكن لهذه المجتمعات أن تسيطر على طفرة التغیر وتوجه 
مستقبلها باتجاه الحوار بين الجوانب الايجابية للماضي من جهة؛ وبين مكتسبات 
الحداثة التحريرية من جهة أخرى؟ وهذا التفاعل الصراعي بين الماضي والحاضر سوف 
يكون غنیاء حصباء مليعاً بالامکانیات والاحتمالات. وهذا ما تحاول أوروبا أن تفعله 
اليوم عن طريق قراءة عصورها الوسطى وإرثها الكلاسيكي من جديد» وبعيون جديدة. 
فبعد أن حاضت أوروبا تجربة الحداثة مدة ثلاثمائة سنة تشعر الآن بالحاجة للتوقف 
قلیلا والتقاط الأنفاس ومراجعة حصيلة الماضى بكل ايجابياتها وسلبياتها. 
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قلم: هاشم صالح 
بعد أن فرغت من ترجمة هذا الكتاب لم أشأ أن أرفقه بجملة من الهوامش 
والشروحات كما كنت أفعل عادة. وإنما أردت محاورة محمد أركون حول بعض 
القضايا العالقة أو التي بدا لي أنها تطرح مشكلة أثئاء قراءة الكتاب. باختصار أردت 
أن أقدء الهوامش والشروحات على هيئة حوار بيني وبينه. وهكذا يصبح الکتاب كله 
سلسلة متلاحقة من الحوارات. فالحوار الطويل الذي أجراه معه زعیم الحزب الليبرالي 
الهولندي «بولکستاین) بحاجة هو الاخر | إلى حوار يوضح بعض النقاط والقضايا 
العريصة الثارة فيه. والحوار صيغة حيوية مستحبة في تأليف الكتب عادق ونادراً ما 
يمل منها القاریء كما يمل من الکتب الا كاديية العجهمة او اشفلة بالهوامش 
والشروحات. فالحوار يجذب القارىء باستمرار ويشد انتباهه لظراً للدياميكية التو لدة 
عن المواجهة بين شخصين وفكرين وفضولين معرفيين. والواقع أن الحوار مع محمد 
أركون لا ينتهي إلا لكي يبدأ من جديد. وكثيرً ما أشعر بالإحباط وعدم الا عار 
الرخم من كل محاولات الحوار والاستفسار والتقديم والترجمة والشرح. والسبب 
بسيط: فمسائل الفكر الاسلامي عويصة ومترا کمة ومعفدة وبالتالی فلا یکفیها حوار 
واحد؛ ولا حتی عشرات الحوارات. إن هذه المشاكل «النائمة) تاريخيا والتى يحاول 
محمد أركون آن يوقضها من جدید تتجاوز مقدرة پاحث راحد. فهي حتاج إلى فرق 
بحوث عديدة من أجل طرحها كلها أو اشباعها تشخیصا ودراسة وعلاجا. ولذلك 
فمهما قدم الباحث من ترجمات أو حوارات أو شروحات يحد نفسه مقصرا. أقول 
ذلك وبخاصة أن الر ؤيا التقليدية عن الاسلام والفكر الاسلامي واجتمعات الاسلامية 
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وعلاقة الدين با مجتمع أو بالسياسة ومسألة احرية والعلمنة وضرورة التفریق بين سلطة 
الجامع وسلطة الدولت أقول إن هذه الرؤيا التقليدية لا تزال هي المسيطرة علینا حتى 
الیوم. وبالتالي فان تقديم رؤيا جديدة عن الأمور من خلال الفكر النقدي والتاريخي 
على طريقة محمد أركون يعني الا صطدام في كل ظة بهده المواقع التقليدية التي 
رسخها الزمن وكرستها القرون. هذا يعني أنه ينبغي استعادة كل المواقع التقليدية منذ 
البداية وحتى الآن ووضعها على محك النقد التاريخي وإحلال الصورة الحقيقية محل 
الصورة الأسطورية أو التبجيلية فيما يخص كل مسألة من مسائل الفكر الاسلامی 
وما أكثرها. هذا يعني أن المسألة طويلة جدا ولا تحتاج فة فقط إلى عدة فرق بحوث» 
ونما أيضاً إلى عدة أجيال. هذا يعني أيضاً أن «ازمة الوعي الاسلامي المعاصر) مع قيم 
الحداثة والعصر سوف لن تقل ولا وحطورة عن أزمة الوعي المسيحي في أوروبا مع 
هذه القیم بدعا من القرن السابع عشر أو ربا السادس عشر. إن تطبيق المناهج العلمية 
والتاريخية على دراسة الفكر الاسلامي سیف تودي في نهاية الطاف إلى تفکیاك 
آوصال الصورة التقليدية الرازحة وإحلال الصورة الواقعية أو التاريخية محلها. ومثل 
هذا العمل لن يمر بسهولة أو دون أذى» أي دون کسور وجراحات وانهیارات نفسية 
وشروحات عميقة. فليس من السهل أن ينهار عالم بأسره لكي يحل محله عالم آخر 
جديد. ولكن التحدي الا کبر یکمن هناء وكذلك الرهان الا کبر. بمعنى: هل نحن 
مستعدون لمواجهة آنفسنا أخيرأء أم آننا سوف نماطل إلى ما لانهاية» وسوف نؤجل 
عملية الواجهة - وبالتالي التحرير ‏ إلى ما لانهایة؟ هل سوف نواصل عملية دفن 
الرژوس في الرمال» أم أننا سنجرژ و أخيراً على مواجهة الذات التاريخية كما هي» حتى 
لو كلفنا ذلك عذاباً نفسياً شديدا؟ لد حانت معركة الجهاد الأكبر بدون أدنى شلك» 
أي جهاد النفس الداخلية وليس سواها. فالجهاد الأصغر غطى على الجهاد الأكبر 
طويلاء وكانت النتيجة ما نحن عليه اليوم. بل إنه ليمكن القول بأن من لا يستطيع 
الا نتصار في معركة الجهاد الأكبر لن يستطيع الانتصار في معركة الجهاد الأصغر. فمن 
لا ینتصر على نفسه لن ینتصر على أي شيء. وحتی لو ربحت العالم كله وخحسرت 
نفسك» فانك لن تکون قد ربحت شیکا. يبدو لي أن اليزة الأساسية لهذا الفکر (أي 
فکر محمد أركون) هو أنه لا يماطل ولا يهادن فيما يخص المعركة الداخحلية أي معر که 
الحقيقة» معركة الجهاد الأكبر. ولهذا السبب اتبعته منذ سنوات طويلة ولا آزال. ولهذا 
السبب اعتبرت أن معركة المعارك تكمن هنا: أي فى هذه المنطقة الخطرة والصعبة 
لواجهة الذات مع ذاتها دون أية مهادنة أو مجاملة. واعتقدت أن مصير الفكر 
الاسلامي وبالتالي العربي» سوف يحسم على أرضية هذه المعركة») وعلى أرضيتها 
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وحدها. وتركت للآخرين معاركهم الايديولوجية الحامية التي لا أنكر ضرورتها أو 
مشروعيتها فيما يخص بعض النقاط» ولکن التي أعتقد أنها لن تؤدي إلى نتائج تذكر 
ما لم تحسم المعركة الداخلية كما ينبغى. 


ضمن هذا النظور قدمت محمد أركون | إلى الساحة العر بیة ولا أزال أقدمه دون 
أن أمل من ذلك. وربما أثرت استغراب الكثيرين , أو دهشتهم إذا قلت بأني آعتبر هذه 
العملية وكأنها لا تزال في بداياتها! والواقع أن دهشتهم تدهشني. ویبدو أننا نمي إلى 
كوكبين مختلفین تماما. . فهم یعتبرون أن الفكر نزهة مريحة في واد من الزهور, أو أنه 
كفي أن نمر هنا أو هناك مرور الكرام دون أن نمس المشاكل | إلا مسأ خفيفاً لكي 
نصبح مفكرين. ويبدو أن التعمق في المشاكل والحفر عليها عميقاً وطويلاً شيء 
مستهجن فى الساحة العربية والاسلامية. بل إن عملية التفكير ذاتها مستهجنة. فلماذا 
تفكر إذا كانت الأموركلها واضصحة» صريحة مكشوفة؟ ناذا تفكر إذا كان هذا 
الزعیم ۲ ذاك هذا «الامیر » الاسلاموي أو ذاك» هذا الا مجاه الايديولوجي «الشعبي) أو 
ذاك قد حلا الأمور بطرفة عین؟!... لماذا تفکر إذا كانت الشعارات البعسرة قد 
لنصت الواقع والتاریخ» الماضي والمستقبل؟ ثم إن الوقت ليس وقت تفکی وکا هو 
وقت صدام ونضال وصراع. وهكذا يؤجل التفكير في كل مرة للسبب نفسه: أي 
مواجهة عدو خارجی تلقى عليه كافة المسؤولية لكي نعفي آنفسنا من أية مسؤولية. 
وهكذا يستمر فكر التبجيل والتعظيم والتغطية على المشاكل والحقائق بشكل کلي. 
أعتقد فيما يخصني أن معركة الحقائق في الساحة العربية - الاسلامية قد اندلعت أو 
أوشكت أن تندلع. وسوف لن يقف في وجهها أي شيء إذا ما اندلعت. فمن 
يستطيع أن يوقف السيل أو الطوفان أو انفجار البراكين؟ سوف تنفجر الحقائق في 
وجوهنا كما تنفجر القنابل الموقونة في حقل من الالغام. الحقيقة قنبلة موقوتة يفضل 
عدم منعها من الانفجار طو یلا وال فسوف تنفجر وتحرق الأخضر والیاپس. وإذا ما 
استمر منع الفکر في الساحة العربية ‏ الاسلامية, إذا ما استمر هذا الصمت المريب 
التواطق على الفكرء فسوف ينفجر الفكر في وجوهنا كالقنابل الموقوتة» أو كالتقائق 
المكبوتة. لقد بلغ احتقار الفكر ‏ أي احتقار الحقيقة في الواقع ۔ حداً لا يمكن تصوره 
في الساحتين العربية والاسلامية. ليس غريبا والحالة هذه أن نكون قد وصلنا | إلى ما 
وصلئا إليه. بل وتسمعهم يشتكون: يا لهذا الزمن العربى الرديء ما أنفه هذه الأيام؟ 
كيف وصلنا إلى ما وصلنا إليه؟ لكأننا أقل رداءة من هذا الزمن؛ أو لكأندا نستحق 
زمناً آخر غيره!! لكأن أفعالنا منسجمة مع أقوالناء لكأن احترام الحد الأدنى من الحقيقة 
شيء متوافر عندنا؟! لکأننا نستحق مصيراً آخر غير المصير الذي وصلنا إليه؟ لكأن 
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الکذب والنفاق والدجل والتآمر على کل حقيقة سواء فى الساحة الدينية أو السياسية 
أو الفكرية أو حتی الاقعصادية والاجتماعية أشياء يكن أن تؤدي إلى الفلاح 
والنجاح!... ويستغربون كيف يمكن جتمعات علمانية متحررة کاجتمعات الاوروبية 
أن تجح رتتفوق في كافة اجالات» في حين آن مجتممات «المؤمنين) تزداد تدهورا 
وتتخلفاً وتراجعاً... ولا أحد يتوقف لكي يطرح على نفسه هذا السؤال: ألا يكن أن 
يكون سيب العلة هو فى الإصرار على هذا التصور المظلم والقروسطي دللایان» 
والتديّن؟! لا أحد يجرؤ على أن يشير بالبنان (مجرد اشارة) إلى موضع الداء والعلة. 
يمكنك أن تتحدث عن أي شيء ما عدا الشيء الذي ينبغي التحدث عنه! عندما 

حقيقة أمة ما إلى مثل هذا الحدء عندما تخفی علیها حقيقتها - أي جرحها 
الموجع - إلى مثل هذا الحد فان هذا ي يعنى أن الداء قد استفحل إلى درجة لم يعد 
ينفع فيها أي علا ج سطحي أو استخد ام یوت المهدثة. ينبغى أن ضر ب في العمق 
وبجری عملیات جراحية (فأحر الد و اء الکی) كما تقول العرب. وقد جاء زمن الكو 
والتنظيف الشامل أو التعزیل العمیق. ولذلك فقبل نقل التکنولوجیا أو (صلاح الاقتصاد 
أو حتی السياسة ينبفي أن تعطی الاولوية القصوی لإصلاح آخر لا أحد یتحدث عنه: 
أقصد الاصلاح الروحي. فالرض قد أصاب الروح في الصمیم ولا بد من شفاء 
الروح إذا ما آردنا أن نخرج من الرض الزمن الذي آصبنا به منذ عدة قرون. وبناء 
على النجاح في اصلاح الروح - أي في تغيير نظرتنا إلى الدين جذرياً - سوف یتوقف 
نجاحنا في كافة الاصلاحات الأخرى من اقتصادية أو اجتماعية أو سياسية أو 
تكنولوجية. لكن مرض الروح أصعب من مرض الجسد وأشد تغلغلا واستعصاء. ولا 
يمكن شفاء الروح من مرضها إلا بعد النجاح في تشخيصه جيدا ومعرفة أسبابه الغائرة 
في الأعماق والأقاصى. وعملية التشخیص هذه بحد ذاتها مغامرة هائلة محفوفة 
بامخاطر والصعوبات. فالرض يفعل كل شيء لكي يخفي حقيقته عليناء وأحياناً نتخيله 
هناء فإذا به يربض عميقاً هناك. ولا توجد منهجية أخرى لواجهة 2 الوضع غير التعزيل 
الشامل للروح بعد أن تراكمت عليها المشاكل والاوجاع أو قل بعد أن تراكمت على 
مرضها الأولي طبقات متكدسة من الرواسب والشاکل والقرون. ولكي نستطيع أن 
نتوصل إلى هذا المرض المزمن في طزاجته الأولية لكي نفضح بداهته الأصلية» فإننا 
مضطرون إلى سبر طبقات العصور المتراكمة حتى نصل إلى أعمق نقطة» حتى نصل 
الیه. بمعنى آخر فان (الحفر الارکیولوجی في الأعماق) هو المنبهجية الوحيدة التى قد 
تژدي إلى انبثاق النور من تحت الطبقات التکدسة للرواسب والعصور. لا يمكن أن 
مسك باول الخيط لا إذا تجرأنا على الواجهة الکبری: مواجهة الذات العميقة لذاتها 
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وفى أشد عقدها المتأصلة خفاءً وتغلغلاً واستقاراً. بمعنى آخر فان ما نشيح عنه الوجه 
باستمرار» ما نحاول تحاشيه بكل وسيلة ووسيلة هو بالضبط الشيء الذي ينبغي أن 
نواجهه أن نفكر فيه» أن نحفر عليه. صحيح أن المرء يأنف من مواجهة ذاته 
الداحلية» صحيح أنه يؤجل عملية المواجهة معها إلى أقصى حد مکن ولكن عندما 
يتفاقم مرضه إلى درجة تنذر بالخطر فانه يضطر عندئذ إلى الانخراط في المعمعة أيا 
تكن النتائج والتضحيات. هناك شىء یضغط علینا من فوق» هناك تراكمات وأكداس 
تحجب عنا النور وتكاد تخنقناء را بد من إزاتهاء من مزب من تنظيفهاء من 
إزاحتها عن کواهلنا وصدورناء إذا ما أردنا أن لخرج - أخخير ۔ من دهالیز النفق 
لظلم. 

على هذا النحو كنت آفهم الفکر ولا أزال» على هذا النحو كدت آفهم معنی 
الانخراط فى العمعة والدضال. آما أولعك الذین یفهمون الفکر على أساس أنه نزهة 
مربحة فى واد من الزهون آما أولعك الذین یتحاشون کل الشاکل والقضایا الحارقة: 
بل ویحاولون التفطية علیها والشاركة في موامرة الصمت الریب حجب القائق إلى 
ما لانهاية, آما أولئك الذين بریدون أن تبقی الأوضاع على ما هي عليه بل وأن تعود 
إلى الوراء أو وراء الوراء إذا أمكن» آما أولغك كلهم فلا علاقة لي بهمء لهم دينهم 


نص اخوار 

0 نلاحظ على مدار هذا الکتاب كله أنك تنتقد الستشرقین والمراقبين الغربیین 
لعدم فهمهم لحقائق المجتمعات الاسلامية والعربية. . فهم یقعون في حبائل النظرة 
ا جوهرانية أو الثبوتية القديمة» ونادراً ما يلجأون | إلى العلوم الا جتماعية والانسالية لفهم 
هذه الظواهر. فهل ذلك عائد إلى انغلاقهم الابستمولوجي داخل النظرة الاستعلائية 
والعدصرية الموروثة عن القرن التاسع عشر؟ 

أركون: لاء لا. لا ينبغي استخدام كلمة العنصرية بسهولة أو تعميمها على جميع 
الأورويمين. وينبغي أن نعترف بأن عدداً كبيراً من المسلمين والعرب يقيمون في باريس 
أو لندن أو أمستردام أو غيرها دون أن يتعرضوا لأذى سیب اصولهم ؛ ما عدا بعض 
الحالات النادرة التي لا یعتد بها. إذن حذار من التعميم لأسباب أيديولوجية أو 
عاطفية. يضاف إلى ذلك أن استقبال الأجانب بهذا الشکل أو بمثل هذا الحجي هو 
حكر على امجتمعات الأوروبية: لا العربية ولا الاسلامية. فمن الواضح إننا الا نیم 
أن نقبل بوجود الأجانب عندنا بأعداد كبيرة كهذه. تخيل ولو للحظة وجود مثل هذا 
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5 فقیر 5) مشت غير قادرة عا استيعاب ٠‏ أبنائي زکین أ تستوعب ٠‏ ال حری ؟ 
وأما مجتمعات الغرب فهى قوية» ذات بنية نحتية صناعية راسخة واقتصاد متين يضاف 
إلى ذلك أنها عاشت تجارب تاريخية ضخمة منذ أربعة قرون وحتى اليوم. وإذن فان 
استقبال الأجانب فى مجتمع ما ليس آمراً سهلاء ولا بدهيأ بطبیعته» اللهم إلا ضمن 
حدود محصورة وضيقة. يضاف إلى ذلك أن تصرفات بعض الغتربین تصدم عقلية 
الغربيين وحساسيتهم. لنضرب على ذلك مثلا بسيطا ذلك الذي يدخل إلى المرحاض 
ويخرج منه دون أن يصب الاء وراءه» أو ذلك الذي يذبح الدجاج والخرفان في 
احمام أثناء عيد الأضحى. فهده أشياء شائعة عندنا ولكنها ليست مفهومة عند 
الشارع... الخ. بالطبع فسوف يمضي وقت طویل قبل أن یتخلی الغتربون عن هذه 
العلمية المغترب السك أو العريى لا يقوم بهده العصرفات لذن عنصبره مضاه 
المحضارة و اند تسخلف بيعت ازا كما تزع بعضن مات لب مس اللطرف 
العنصرية شیء غير مقبول؛ شىء عفا عليه الزمن. 


أما فيما يخص سؤالك عن عدم استخدام الدارسين الأوروبيين» من مستشرقين 
وغير مستشرقین» للمعايبر السوسيولوجية والاقتصادية من أجل تفسير ظاهرة التطرف 
وانتشارها في المجتمعات العربية والاسلامية, فمعك الحق في ذلك, ولكن لا داعي 
لذ کر الاسماء هنا. فهذا عائد إلى تخلف منهجی وابستمولوجي كنت قد أحت إليه 
أكثر من مرة عندما انتقدت الاسلامیات الكلاسيكية (أو الاستشراق التقليدي) 
ودعوت إلى تكملته عن طريق الاسلاميات التطبيقية (أي تطبيق منهجيات العلوم 
الانسانية ومصطلحاتها على دراسة الاسلام عبر مراحل تاريخه الطويل). ولکننا لا 
نستطيع أن : منع الصحفيين والمعلقين الغربيين من لصق تهمة التطرف بالوسلام كدين 
بعد كل ما نشاهده من آعمال عنف ترتکب باسمه في ازاثر ومصر وأفغانستان. .. 
الخ. فالإسلام الشقف والتحضر والتسامح يكاد يبدو معدوماً الان» أو قل صامتا تماما 
بالقياس إلى أعمال العدف الهائجة التي تندلع في كل مكان. .. وبالتالى فان الدارسين 
الأجاب (أو المراقبين الخارجيين) لا یکنهم إلا أن يتجاهلوه. وإذا ما اعترضت عليه 


۱۷۸ 


قالوا لك فوراً: أين هو هذا الاسلام الستتیر والتسامح الذي تتحدث عنه؟ دنا عليه 
لكي نذهب وجري مقابلة مع جمهوره أو مع قادته كما نفعل مع قادة الاصولیین.. 
هذا يعني أننا نشهد الآن تطوراً خطيراً في مجتمعاتنا لان استخدام الاسلام كوسيلة 
للعنف قد احذ يتصاعد أكثر فأكثر. 


هاشم صالح: ولكنك تلح کثیراً في هلا الکتات علی ضر و ره عدم اتهام الاسلام 
کدین» وکا انهام الظروف الاجتماعية والاقتصادية الملأساوية التى یعیشها امسلمون 
اليوم. فالحق لیس عليهم أو على دينهم وإنما على الظروف... 


أركون: بالطبع» لأني في هذا الكتاب أتوجه إلى الجمهور الأورربي. ولو توجهت 
إلى الجمهور الاسلامي لتغيرات ت لهجتي إلى حد كبير. فأنا عندما أتوجه إلى الجمهور 
الأوروبي أكون قاسياأ معه» وعندما تو جه إلى الجمهور الاسلامي أكون قاسیا معه 
أيضا. هذا هي طبيعتي ومنهجيتي وصراحتي وأحياناً تكلفني ثمنأ غالیا. فا جمهور 
الأررربي يجهل كل شيء عن حقائق الاسلام واجتمعات الاسلامية» كما انه مليء 
بالأحكاء السلبية المسبقة تجاهها. وأنا أهدف | إلى إيضاح الأمور على حقيقتهاء وبالتالي 
إزالة هذه الأحكاء لسبقة أو زحزحتها بعض الشيء | ن إن أمكن. | إني أحاول تسح 
فضاءات للمعرفة العلمية والثقافية. . ينبغي علینا أن نلفت انتباه الأوروبيين إلى البعد 
الثقافي والفكري العمیق, لأن هذا البعد موجود في تاريخ الاسلام واجتمعات 
الااسلامية والعربية. وإذا كان هذا البعد قد اختفی منذ عشر سنوات أو عشرین سسدة 
فينبغي أن نفسر لهم بأن ذلك هثل حالة عارضة؛ وأن تاريخ الاسلام لم يكن كله 
هكذا كما قد يتوهمون بسبب الأحداث التي يسمعون أصداءها في الراديو أو 
ی أو الصحافة الکتوبة. ٠‏ الخ. فوسائل الاعلام تلعب دورا كبيراً في تشويه 
ثق اجتمعات العربية والاسلامية أو اختزالها وتقلیصها إلى مجرد أعمال عنف 
وضرب ول وتفجير وا .. ينبغي أن نقول لهم بأن ذلك هثل ظاهرة حديثة 
العهد اما . ومن الظلم أن : نعمّم ذلك على كلية التاريخ العربي - الاسلامي. يضاف 
إلى ذلك أن هذا الوجه العنیف فى ولخي للاسلام سوف یتوقف في الستقبل القریب؛ 
وأنا متأكد من ذلك. وعندئذ فإن التراث الثقافي والفكري والروحي للمجتمعات 
الاسلامية والعربية سوف يعود إلى الواجهة من جديد. وسوف يحتل مکانته اللائقة. 
ينبغي أن نحضّر الئاس لتلك اللحظة. وقد أصبيحت أضع كإطار لافق تفكيري عام 
.)5١٠١(‏ 


۱۷۹ 


الاسلام, آوروباء الغرب 


٠‏ آرکون: لأنه تريخ قريب جدا دا وگن العمل من ې او ا أساسه. 
لخمسية عشر عامام. فالقر ارات 1 تخل منل الان على 5 كافة الأصعدة سوف ن تعلي 
منها الآنء أي الأصولية والترمت والعنف نشج كيل ذلك لتاریخ. ركد ذلك لكي 
یی للأوروبيين أن ما يحصل الآن في اجتمعات العر بية والاسلامية هو ظرف تاربخی 
عابر وليس شيئاً أبدياً أو أزلياً مرافقاً لنا. ينبغي أن نعلم أن الأحداث الولة التي نعاني 
منها اليوم ناجة عن عنف مزدوج: 

١‏ - عنف ما يكن أن أدعوه بأنظمة «الدولة - الوطن - الحزرب»» أي الأنظمة التي 
نشأت بعد الاستقّلال وحکمت البلاد حتی الیوم . فقد تضطت کثیرا وفشلت كثيرا. 


۲ - العنف الناتح عن السیاق الدولی أو النظام الدولی القدم وابجدید. فالعالم 
الخارجي يضغط أيضاً ویعرقل عملية التطور الذاتي الصحیح. 

إن الهمة اللقاة علینا تکمن في تجاوز هذين النوعین من العنف. يضاف إليهما 

عنف داحلي مکبوت خارج من أعماق الجتمعات العربية والاسلامية المعاصرة. ويعلّمنا 

علم الاجتماع بهذا الصدد أن العنف هو لغة اجتمعات التي ينعدم فيها الحوار أو يملع 
فيها الحوار . فامجتمع إذا لم يستطع أن يتكلم بشكل طبيعى فإنه ينفجر. هذه هی اللغة 
الوحيدة التي بقيت له لكى يعبر عن نفسه. وهذا قانون طبيعى ينطبق على كافة 
اجتمعات البشرية وليس فقط على المجتمعات الاسلامية. إنه قانون شبه فيزيائي: 
الضغط يولد الانفجار. وبهذا المعنى فإنه يمكن القول بأن الحالة الراهنة التي نعيشها 
هى حالة تقدمية لاتراجعية على عكس ما يظن الکثبرون. فامجتمعات العربية 
والاسلامية العاصرة بحاجة إلى أن تفرع | كل شحن العنف المكبوتة في أحشائهاء 
وذلك قبل أن تنتقل إلى اطرحلة التالية: أي مرحلة مواجهة المسؤوليات والتحديات. 
وهذه هي مرحلة التعزيل أو التنظيف على مستوى الواقع» والتي ينبغي أن يرافقها 
تعزيل ممائل على مستوى الفكر.. . وسوف يجبر هذا العنف التفجر امجتمع الجزائري 
أو المصري مثلاً على طرح الأسكلة الحقيقية بعد أن تم تأجيلها زمناً طويلا: أو بعد أن 
عطي عليها من قبل الخطاب الايديولوجي زمناً طويلا. 


ولکن لسن الحظ فان العنف» بالنسبة للمحتمعات البشرية لا يدوم إلا فترة 
قصيرة أو محدودة من الزمن. فاجتمعات البشرية لا يمكن أن تعيش أبدياً في حالة 
عنف . وبالتالي فيمكننا أن نتوقع بأن السرح السياسي والاجتماعي والاقتصادي 


۱/۳۰ 


حوار مع محمد آرکون 


جتمعاتنا سوف يتغير كليأ خلال بضع سنوات. وعندئذ سوف نشهد ظهور قوی 
جديدة وطاقات جديدة وشباب جدد ينظرون إلى ظاهرة الدين بعيون مختلفة تماما 
فلا يمكن للأمور أن تبقى على ما هى عليه بعد كل هذا العنف والدمار والخراب 
والشمن الباهظ الدفوع. وإذن فیمکننا أن نتنبأ - دون أية مبالغة في التفاژل - بمجبىء 
أفق ايجابي حوالى عام ۰۲۰۱۰ أو حتى قبل ذلك. 

هاشم صالح: وعندثل یکن للتحليلاات التي تقدمها عن الدین راجتمع او عن 
العلاقة بين الدالات الثلاثة: «دين ‏ دولة - دنیا) أن تأحذ کل أبعادها؛ وأن تلقى 
ترحيباً من قبل شرائح اجتماعية وثقافية واسعة... 


أركون: نع هذا ما أرجوه. فهناك تعطش كبير في اجتمعات العربية والاسلامية 
لهذه الرؤيا الجديدة للعامل الديني» والعامل الاجتماعي» والعامل الاقتصادي والعامل 
السیاسی, والعامل الثقافي الدنيوي... وهذا التمایز بين مختلف العوامل التي تشكل 
الحقيقة الاجتماعية الكليّة هو رهان السنوات القبلة. فالدم المراق الأن عن طريق 
انفجار العنف لن يذهب سدى» وإما سيدفع بالناس إلى فتح عيونهم وإلى إدراك 
التمايز بين الدین/ وبين بقية العوامل المادية والدنيوية ية لاول مرة في تاریخهم. وسوفب 
يكون ذلك مكسباً كبيرا للفكر ولحرية لفکر في أرض الا سلام. والعمل الذي نقوم به 
الان ومنل سنوات عديدة ليس إلا تحضيرا لذلك اليوم الموعود الذي تنجلي فد الأمور 
على حقیقتها ويستبين فيه الخيط الابیض من افیط الاسود. فلا يعود الناس عندثد 
یخلطون بين ما هو ديني حقيقة وبين ما هو دنيوي» لا یعودون یخلعون القدسية 
والمشروعية علی ما لاقدسية له. عندئذ یعود للدین تنريهه وصفاژه الاولی و تعالیمه 
وسموه» مبرءاً حالصا من كل الشوائب الدنيوية ومن اقتتال البشر على المصالح 
والأرزاق والأموال والسياسات والسلطات العابرة. وعندئذ یُحّر ليس فقط الحاضر 
والمستقبل» وإنما الماضي أيضا أ وذلك بعد أن تدكشف تاريخية كل ما قُدُم على أساس 
أنه مقدس» متعال» وهو فى الحقيقة أرضي» بشري (انظر مسألة الخلافة والسلطئة 
العثمانية مثلا). عندئذ تدكشف الغشاوات عن عيون الئاس وتنفجر الحقيقة واضحة 
كفلق الصبح. كل ما نفعله الآن ومنذ سنوات طويلة ليس | إلا استباقاً لذلك العهد 
الذي سييجيء) والذى سیفتح عینیه على اسحقائة تق لاول مرة. . أعطني جیله من الشباب 
جدیدا وشريحة زمنية تتراوح بين ۱۰ - ١5‏ سنة» وخذ مني عقلية جديدة وادراکا 
جدیدا للأمور. وكل هذه الموجة الطاغية الان سوف تذهب هبام مع الریح. وسوف 
تكون فائدتها الوحيدة هي أنها دلت على أن مكمن الداء یکمن هنا وليس فى أي 
مكان انحر وأنه إذا لم نقم بأكبر عملية تنظيف لدواخلنا فإننا لن نستطيع أن نفعل 


۱/۸۱ 


الاسلام» آوروپا» الغرب 


شيئاً. نحن لم ننتظر انفجار هذه الوجة لكي نشتغل على تاريخ الفکر الاسلامي أو 
ا (بنقد الما وإنما استبقنا عليها منذ زمن طویل: فالفكر الذی لا 


هاشم ا تتحدث في هذا الكتاب عن كبار المستشرقين الذين رسخوا صورة 
ثبو تية أو سكونية عن الا سللام من خلال دراساتهم. هل تعتقد آن هو لا ء المستشرقين 
قد میزوا بين دراسة الاسلام ودراسة السيحية أو أنهم لم یطبقوا على السيحية 
المنهجية نفسها التي طبقوها على الاسلام؟ 

آرکون: لاء لا. لقد طبقوا اللهجية نفسها على كلا الترائین المسيحي والاسلامي. 
وأنا لا أهدف من هذا القول إلى تسفیه أعمالهم» ففیهم علماء کبار یحترمون العلم 
والحقيقة التاريخية. وإنما أريد فقط التنبيه إلى الثقل الکبیر للنصوص الاسلامية 
الكلاسيكية ذاتها. فالمستشرقون الكلاسيكيون كانوا يحصرون عملهم بدراسة هذه 
النصوص أو تحقيقها أو ترجمتها إلى اللغات الأوروبية من فرنسية وانكليزية والانية... 
الخ. وفي القرن التاسع عشر عندما نشأ الاستشراق وترعرع راحوا يعتمدون بشكل 
حصري على هذه النصوص لكي يكتبوا تاريخ الاسلام. ونحن نعلم أن هذه النصوص 
هی بحد ذاتها سكونية أو تعطي وهما بالسكونية والثبوتية والاطلاقية. وبالتالی فقد 
نقلوا في دراساتهم الطابع الثبوتي أو السكوني لكعابة تاریخ كما كانت قل وجدت 
في المصادر الاسلامية. لاذا؟ لأن مؤرحي تلك الفترة» سواء أكانوا مستشرقين أم غير 
مستشرقين» كانوا يستخدمون المنهجية الفللوجية ‏ التاريخوية. وهى منهجية وصفية 
سكونية بطبيعتها لأنها تغرق في التفاصيل واستخلاص الوقائع والتواريخ والأحداث 
من النصوص القديمة. ثم تقوم بترتيبها وفرزها وتصنيفها لكي تكتب تاريخ الاسلام 
بشكل خطيء مستقيم» متسلسل بحسب الصورة التي تعكسها النصوص الاسلامية 
ذاتها. صحیح أن لها ميزة التثیت من صحة الوقائع والتواريخ والأحداث والكشف 
عن الخلط أو التزویر في رواية الوقائع التاريخية» ولکنها لم تكن تتجاوز ذلك إلى 
طرح الإشكاليات العامة. أما اليوم فقد أصبح موقف المؤرخ مختلفاً تماما من الناحيتين 
المنهجية وا يستمواوجية. ولكنه لم يتغير کلیا في الساحة الاستشراقية حتی الان. 
وذلك لأن الأقسام الاستشراقية فى الجامعات الأوروبية لا تزال متخلفة عن حركة 
البحث العلمي السائدة في الاقسام الأخرى التي تدرس الجتمعات لاور وبية والتاريخ 
الأوروبي. وبالتالي فليس لدينا مستشرقین في حجم لوسیان فيفر مثلا أو کلود ليفي 
ستروس أو میشیل فوکو أو جورج دوبي... الخ. وحتی ماسینیون لا یصل إلى هذه 
الرتبة.. بمعنى آخر فإن الدراسة الوصفية - الفللوجية على طريقة القرن التاسم عشر لا 


A۲ 


تزال ضرورية ولكنها لا تشكل كل الدراسة وإنما المرحلة التمهيدية والاولی منها فقط. 
ولا تزال تنقصنا حتی الان در اسة لاصول التاريخية الاسلامية بصفنها نصوصا 
ايديولوجية أيضأء وليس فقط نصوصاً تقدم لنا معلومات عن التاريخ الاسلامي. لا 
بزال المستشرقون التقليديون يقرأونها بعيون قديمة. 


هاشم صالح: بعنى آخر فانهم لا يقومون بعملية التفكيك... 


آرکون: نعم. | نهم لا يفككون الأدبيات التأريخية الاسلامية (ککتاب الطبري 

مثلا» أو غیره) 17 یکشفوا عن محتواها الایدیولوجی أو الذهبي وإنما يأحذونها كما 
هي. بالطبع فهم يتساولون: هذا الصدر التاريخى؛ إلى أي مذهب ينتمي؟ هل هو 

سني» أم شيعي» أم معتزلی؟... الخ. ولكن هذا ليس كافياً للكشف عن علاقة 
الخطاب التاريخي بكل المشروطية الاجتماعية - التاريخية في عصره. ونحن نعلم أنه 
محل المنهجية السردية» الخطية» التسلسلية لكتابة التاريخ» قد حلت المنهجية التحلیليت 
النقدية» الإشكالية. وهذه هي الطفرة الابستمولوجية الكبرى التى شهدها علم التاريخ 
الحديث منذ حوالى الستين عاماً (أي منذ أن كان لوسيان فيفر ومارك بلك قد أسسا 
مدرسة الحوليات في ستراسبورع عام ۱۹۲۹ وخاضا حربا ضروساً ضد المنهسجية 
التقليدية في كتابة التاریخ). وهذه الثورة المنهجية والابستمولوجية لم تحصل حتی الان 
في ساحة الدراسات العربية والاسلامية. ومن هنا سبب ثورتی على منهجية 
لاستشراق الكلاسيكي منذ آکثر من ربع قرن. ولکن الستشرقین الکلاسیکیین کانوا 
يفعلون الشيء ذاته بالنسبة للنصوص السيحية والتراث السیحی. ولم یکونوا يميزون» 
منهجيأًء بين معالجة النصوص أو استنطاقها في هذه الجهة أو تلك. لا ينبغي أن 
نتهمهم باستمرار بانیم ضد الاسلام أو لا یفهمون الاسلام... ینبغی أن موضع 
دراساتهم و ضمن اجر العام لكبابة التاریخ في القرن لتاس عشر. هذه الک أو هد ه 
المنهجية ‏ لم تعد كافية اليوم. هذا كل ما في الأمر, لا أكثر ولا أقل. 


هاشم صالح: والدليل على ذلك هو أن تطبيق المنهجية الفللوجية ‏ التاريخية 
الكلاسيكية على النصوص المسيحية قد أثار ردود فعل هائجة فى أوساط المسيحيين 
آرکون : بالطبع) بالطبع. و هو رد فعل مائل لرد فعل المسلمين ضد أبحاث 
المستشرقين الذین طبقوا اللهجية نفسها على التصوص الاسلامية والتاریخ الاسلامي 
(انظر رد فعلهم ضك جوزيف شاست مثلا وأبحاثه المهمة عن تشكل الفقه أو الشريعة 
في القرنين الثاني والثالث للهجرة)... وينبغي أن نعترف لنهجية القرن التاسع عشر 


۱۸۳۳ 


الاسلام» أوروباء الغرب 


بميزة آنها آثارت مشاکل أساسية لم يجرؤ السلمون آنفسهم على اثارتها بالنسبة 
لترائهم الخاص. هذا شيء ينبغي أن یقال. هناك تفاوت واضح بين المنهجية التاريخية 
للمستشرقین» وبين «المدنهجية) العقائدية ‏ التبجيلية السائدة في جهة السلمین 
التقليديين. وهو سبب الصراع الحاد الجاري بين الطرفين. ولكن هناك تواطوٌ موضوعي 
أو ايديولوجي حول بعض النقاط كما سنکشف ذلك فيما بعد. 


هاشم صالح: يثير السيد بولكستاين اسم برنار لويس أكثر من مرة بصفته مرجعية 
علمية ضخمة عن اسلا وعلى الرغم من اعترافك بعلم برنار لويس إلا آن موقفك 


أركون: لأن برنار لويس لا يزال منهجيا من أبناء القرن التاسع عشر. فهو لا يطرح 
على التاريخ الاسلامي لأو على المجتمعات الاسلامية) تلك الاسعلة التي يطرحها علم 
الاجتماع التاریخی» أو علم لنفس التاريخي أو علم ال نتربولوجیا التار يخية, بمعنى أنه 

لا يزال من أتباع التاريخ الراوي الوصفي السردي... فهده الاسعلة جديدة کلیا في 
ساحة البحث العلمي. | إنها جديدة للأسف بالنسبة لمعظم المستشرقين الذين لا يزالون 
كلاسيكيين منهجياً أو تقليديين. ولكن هناك بعض المستشرقين الشباب من بعدأرا 
يطرحون هذه الأسغلة الجديدة ولا ينبغي التعميم كلياً. أضرب على ذلك مثلا 
ریتشارد بولیتش» المستشرق الأميركي والأستاذ في جامعة كولومبيا. وهو يطرح أسكلة 
مهمة جدا على تاريخ الاسلام من خلال الكتاب الذي أصدره محر | (الاسلام مرئیا 

Richard Bullich: Islam Vision from the edge. من الاطر اف أو الهوامش).‎ 


فيد لل" من أن ننظر إلى الا سلام من لمراكز الكبرى كما مي العادة المشعة داگما في 
كتابة تاریخه فان المؤلف ينظر إليه من الأطراف المهمشة. : بمعنى أنه بدلاً من أن ينظر 
إليه من خلال دمشق وبغداد والقاهرة وقرطبة» فإنه ينظر إليه من خلال الأرياف النائية 
والبدو والفرق المهمشة» أي كل ما هو خارج عر السلطة المركزية في الواقع. وهذه 
الدراسة مضيئة جداً لتاريخ الاسلام لأنها تقابل الصورة التي قدمها التاريخ الرسمي 
الکتوب في ظل السلطة المركزية ومن خلال العواصم الکبری. 

هاشم صالح: هذا ما فعله ميشيل فوكو بالنسبة للحضارة الغربية عندما رآها بدا 
ما طمسته أو حذفته» وليس بدءا مما أكدت عليه وأسّسته... وهذا ما فعله المؤرخون 
الآخرون عندما درسوا تاريخ فرنسا انطلاقاً من وجهة نظر البروتستانت المنبوذين» 
وليس انطلاقاً من وجهة نظر الكاثوليك فقط... 

آرکون : بالتا کید. 


۱۸ 


هاشم صالح: هناك أيضا الستشرق لاماني جوزیف فان ایس ودراساته عن الفترة 
الاولی من تاريخ الاسلام... 
أركون: بالطبع. إن فان إيس يقوم بعمل مهم جدا. نهو یزاوج بين المنهجية 
الفللوجية والمنهجية السوسيو لوجية في البحث ويقدم نتائج ممتازة تضىء لنا القرو ن 
الاولی من تاريخ الاسلام. من هنا تج عنوان کتابه الضخم الصادر موخرا فى ثلاثة 
اجزاء عن: «التیولوجیا وا مجتمع) في الفرون الاولی للاسلام أو اللاهوت واجتسم 
(للاسف لم یترجم هذا الکتاب حتی الآن إلى الفرنسية ولا إلى الانكليزيت ناهيك 
عن العربية...). وهو یربط فيه بين تطور علم اللاهوت (أو علم الکلام) في القرون 
الهجرية الاولی وبين تطور اجتع نفسه. فاللاهوت على عکس ما یظن معظم الناس؛ 
مرتبط بحالة اجتمع وحاجيات اجتمم ودرجة تطور اجتمع. وإذا ما تغير اجتمم أو 
انتقل من حال إلى حال تغير اللاهوت و تجدد. وإذا لم يتغير اللاهوت ولم يساير تطور 
اجتمع فان البشر يصابون بانفصام في الشخصية ويشعرون بعذاب الضمير نظراً للهوة 
الشاسعة التي تفصل آعمالهم ومارساتهم عن القواعد اللاهوتية التي بقيت جامدة 
تنتمي إلى عصر آخر. وهذا ما هو حاصل الان في اجتمعات الاسلامية. ولهذا 
السبب أدعو إلى تشكيل لاهوت جدید في الاسلام. سو أضرب لك مغلا 
توضيحياً: قارن بين اللاهوت المسيحي في فرنسا الان» وبين اللاهوت المسيحي في 
القرن السابع عشر أو حتى التاسع عشر! هناك فرق كبير. فقد أعيد تأويل النتصوص 
الدينية من جديد وعلى ضوع الکتسبات الايجابية للعلم المعاصر لحي تستطیم موا كبة 
التطورات والمتغيرات الستجدة 5 في اجتمعات الحديثة, أما مصيبة المصائب عندنا فهي 
أن مجتمعاتنا قد تغيّرت كثيراً منذ أكثر من قرن والقلبت بنياتها الاقتصادية 
والاجتماعية والثقافية» وبقي اللاهوت على حاله لم يتغير! ويمكن القول بأن اللاهوت 
الاسلامي قد توقف منذ القرن الخامس أو السادس. وعلى الرغم من كل هذه 
التغیرات فإننا لا نزال نعيش على فتاوى ابن تيمية مثلاً!... بمعنى أن القرون الوسطى 
لا تزال تتحكم برقابنا حتى هذه اللحظة. وهناء على هذه الأرضية بالذات» تعجلی 
أزمة الوعي الاسلامي بشكل حاد وصارخ. وهنا يبدو الصدام مروعاً بيننا وبين العصر. 
اعود إلى مسألة الاستشراق وأقول بأنه على الرغم من سيطرة النزعة المحافظة على 
عقلية مستشرقين كثيرين» إلا أن الاستشراق يتغير ويتجدد أيضاً. قارن بين ما يكشه 
جوزيف فأن إيس الآن وما كان يكتبه مستشرق جاد في نهاية القرن التاسع عشر هو 


غولدزيهر. هناك فرق كبير. وهذا أمر طبيعي لأن العلم تطور كثيرا وكذلك مناهج 
البحث. وبالتالي فينبغي أن نقيس انجازات كل عالم بالقياس إلى امكانيات زمانه لا 


۱۸6۵ 


الصورة النامایة الک ريكاتورية السائدة في سا للج الاسلامةء مس 
تقليدية أو حديثة. 


هاشم صالح: عندی سؤال عن المعتزلة ومسألة خلق القران. هل لك أن توضح لنا 
موقفك بشكل أفضل من هذه المسألة؟ 

أركون: نعم. موقف العتزلة مهم جدا ويستحق أن ندرسه ونتوقف عنده. 

ولکن للاسف فان السلطة السياسية قد حذفته ولاحقت أصحابه فى کل مکان. 
فعند‌ما آعلن الخليفة القادر «عقیدته القادرية» وخطب فیها في مساجد بغداد وأباح دم 
المعتزلة وغیرهم من الذاهب الاسلامیت كان قد اتخذ قرارا سياسياً لا مشروعية له من 
الناحية الدينية أو اللاهوتية. لقد فرض رأيه القائل بأن الق آن غير مخلوق عن طریق 
القوة المسلحة لا عن طريق المناظرة والاستشارة التى كان يمكن أن تجري بين مختلف 
العلماء المنتمين إلى مذاهب مختلفة وآراء متشعبة. بمعنى آخر فقد قطع ال حوار بقرار 
تعسفی صادر من فوق كما هو حاصل في اجتمعات الاسلامية حتى اليوم (اخوار 
ممدوعء والاحتلاف في وجهات النظر ممنوع. وخنق الحوار يمذل تقليداً عريقاً في 
تاريخنا. وبالتالی فان مسألة الحريات الديمقراطية لا يمكن أن نطرح عا ی مستوی 
الحاضر فقط وإنما ينبغي أن تجدّر على مستوی الاضي لعمیق). لقد آوقفت السلطة 
السياسية آنذاك مناقشة خصبة كانت ستعطي شيعأ کثیرا لو استمرت. لقد أغلقت 
الوضوع عن طريق القوة» وبعد مرور الزمن المتطاول» أصبحنا نعتقد بأن ال الذي 
قلمته هو وحله الصحيح. 

ونلاحظ أننا اليوم لا نستطيع استعادة هذه المناقشة أو فتح تلك الاضبارة المعلقة 
منذ القرن الخامس الهجري» أى منذ عشرة قروك» وذلك بسبب المناخ الايديولوجي 
احامي السائد حالياً في الساحة الاسلامية. معنی أخر فان ما كان ممكناً التفكير فيه 

في فى القرن التاسع أو العاشر الميلادي أصبح مستحیلا التفكير فيه في أواخر القرن 

العشرين! فتأمل إلى أين وصلناء وإلى أي درك أسفل هبطنا... إن الوضع السياسي 
الحالي يجعل مستحیلا ليس فقط إعادة فتح تلك المناقشة التي أثارها المعتزلة حول 
حلق القرآن وإنما كل تفكير لاهوتي بشكل عام. ينبغي أن يعلم الجميع أن التفكير 
اللاهوتي منعدم حالیا في الاسلام. . وتنبغي إعادة تنشيطه من جدید لان ذلك مئل 
ضرورة ملحة الآن كما قلنا سابقا. وإذن فليست الفلسفة هي وحدها المنعدمة في 
ساحتنا اليوم» وإنما علم اللاهوت أيضا أو ما يدعى في اللغات الأجنبية بالتيولوجيا 
(18ع 1۳6010 .(La‏ 


۱۸۳1 


هاشم سح تقصد بذلك أن الفتاوی لا ترال قروسطية لا تلبی حاجیات 


آرکون: ب قط ذلك فهذا يشكل أحد جانبي الفتوى. ولكن هناك جانب آخر 
للفتوى هو أنها ندل على السلطة, هو أن الفتوی سلطة بحد ذاتها. وهذا ما یتجلی لنا 
بشكل واضح عندما يصدر رجال الدين المأذو نين 5 الرسميين) فتوى معينة. فهم 
يفعلون ذلك لكي يدوا على سلطتهم؛ ' على قوتهم. لكأنهم يقولون للناس: نحن هناء 
وهذه هي الفتوى التي ينبغي تنفيذها أو الرأي الذي ينبغي اتباعه والتقهّد به. والفتاوى 
تهدف دائماً إلى الدفاع عن سلطة علماء الدين التقليديين أو التأكيد عليها مع ربطها 
بسلطة الدولة بطبيعة الحال. هذا مع العلم أن هناك طريقة آحری لإصدار الفتوی» 
أكثر حرية وأحلاقية» ألا وهي الفتوى الناجة عن المناظرة. بمعنى أنه لا ينبغي أصدار 
الفتوی النهائية قبل حصول المناظرة بين مختلف الأطراف والاراء. فالمناظرة (أو المناقشة 
اسلیرة المفتوحة) هي التى مجعل | إصدار الفتوى ممكنا. وذلك لأنه لا يكن لشخص 
واحد أو لعالم واحد مهما علا کعبه في مجال العلوم الدينية أن یصدر الفتوی 
لوحده. فحول مسألة معينة يمكن أن تكون هناك أربع أو خمس فتاوى مكنة, وذلك 
لأن اصدار الفتوی یعتمد على كيفية تأویل النصوص. ولا كانت هناك عدة تأويلات 
مکنتة فانه توجد عدة فتاوی ممكنة. وإذن فهناك مقارعة بين عدة فتاوی» بين عدة 
مواقم تيولوجية (أو لاهوتية). 

هاشم صالح: وأنت تری آن مثل هذا الشی: ند وجد في العصر الكلاسيکی 
المزدهر من عمر الخضارة العربية ‏ الاسلامية... 

أركون: بالطبع. كانت هناك مناقشة أو مناظرة حقيقية» في العصر الکلاسیکی 
عصر التأسيس والابداع والاجتهاد. وبالتالی فان مسألة الفتوى كانت مسألة مفتوحة 
آنذاك. وعندما كانت السلطة السياسية تحاول أن تفرض فتوی واحدة عر طريق القوة 
كان يوجد دائماً من يعارضها. وهذا ما جرى بالضبط للمعتزلة. فقد رفض المعتزلة 
ذلك الموقف الأحادي الذي فرضته السلطة عن طريق القوة بخصوص مسألة القرآن, 
هل هو مخلوق أم لا 

هاشم صالح: ماذا كان موقف المعزلة بالضبط؟ ما المقصود بمقولة «حلق القرآن)؟ 
هل كان ذلك يعنى أن القرآن مخلوق بألفاظه لا بمعانيه؟ 

أركون: لاء لا. القصود أن القرآن ليس أزلياً كاله وإنما هو مخلوق في الحظة ما 
من قبل الله. فالله هو وحده الأزلي والسرمدي. لقد خلقه الله بإرادته في حظة معينة 


۱۸۷ 


الإسلام» أوروباء الغرب 


من محظات التاريخ. هذا في حين أن الوقف الأرثوذ كسي (أي الموقف الذي رسّخته 
السلطة بصفته أنه وحده الوقف الستقیم أو الصحیح) یقول بأن القرآن مزامن لله عر 
وجل» بمعنى أنه سرمدي مثله وليس حادئا أو مخلوقاً في حظة ما. .. لقد وجد منك 
الأزل کاله لأنه کلام اف ولا يمكن فصل کلامه عنه... 


هاشم صالح: ولکن لا ريب فى أن موقف العتزلة یعتمد على ۳ حقيقة أن القران 
مكتوب بلغة بشرية هی هنا اللغة العربية... 


أركون: بالطبع؛ بالطبع. هناك مستويان للخلق: ١‏ الخلق على المستوى الإلهي 
التعالی. ۲ - الخلق على الستوی التاريخى البشري. فالعترلة يقولون بأن القرآن 
متجسد في لغة بشرية وحروش عربية) وبالتالی فينبغي أن نستخدم كل مصادر فقه 
اللغة العربية وإدراك أسرارها البيانية من أجل فهمه وتفسيره والتوصل إلى المقاصد 
الإلهية المعئر عنها في نص قيل بلغة بشرية. وإذن فإن نظرية خلق القرآن لها 
انعكاسات مباشرة على تفسير القرآن أو ما ندعوه الآن في علم الأديان بالتأويل 
.(L’hermêneutique)‏ 

هاشم صالح: هذا في حين أن الحنابلة يقولون بعكس ذلك؟ 

آرکون : بالطیع. الحنابلة يضعون القرآن حارج كل ما هو بشري كلياً. ولذا فهم 
يقو لون: ید ينبغى أن نتلقى القران غضاً كما أنزل. أو : ينبغي أن نتلقاه وبلا کیف)؛ أى 
00 كيف نفهمه» أو كيف نفسره. فهو ليس بحاجة | إلى تفسیر أو تأویل. 
يكفي أن نتلقأه ونتشربه داعلیاً كما هو. وهذا ا موقتف صعب جداأً إن لم يكن 
مستیحیلا. ۰ فلواقع أن علماء الدين كانوا م منذ البداية يقومون بتفسير القرآن أو ناویل 


يبيد سب حاجيات غصرهة ٠‏ وظروفه رامکانیاته ا وأدواته الفكرية. 


هاشم صالح: والان مأ هو وضع هذه المسألة؟ کیف تطرح في عصرنا؟ 
آرکون: الان يبدو من شبه الستحیل طرح هذه الشکلة ؛ أو فتح تلك الاضبارة 


التي اغلقت منذ عهد الخليفة القادر أي منذ آلف سنة. لاذا تبدو مستحیلة؟ لانها 
أولا تبدو تجريدية جدا ولا معنی لها بالنسبة لعموم السلمین. وثانیا لاد لتساژل 
للاهوتي احض منعدم تمامأ في الناحية الاسلامية كما قلت لك آنفاً. ٠‏ ومفهوم الأزل أو 
الأزلية مثلاً يستحيل تصوره عقلياً من قبل أناس لا يعرفون أن هباك عدة آنواع من 
الزمن: فهناك زمن الازل أو الأبد وهناك الزمن العادي الفیزیائی احسوب. وهناك 


۸۸ 


حوار مع محمد ار کون 


زمن اللشاطات الزراعية أو دورة الفصول» وهناك الزمن الالیکترونی... الخ. هناك عدة 
آنواع من الزمن» والناس لا یستطیعون بالضرورة التمییز بینها. أما عالم اللاهوت 
اسعدیتث فیستطیم أن یقوم بمثل هذا التمييز. ولکنه ما أنه لا يوجد عندنا علم لاهوت 
حدیث فان طرح هذه الشكلة يبدو مستحیلا. يضاف إلى ذلك شيء آخر: هو أن 
هذه المشكلة يستحيل التفكير فيها نفسياً. بل إنها خخطرة من الناحية النفسية لانها إذا 
ما أثيرت قد تزعزع الوعي الاسلامي في الصميم. ينبغي التمييز هنا بين استحالة 
التفكير في شىء ما نفسیأ وبين استحالة التفكير فيه عقلياً. ففي الناحية الثانية تنقصنا 
كل الالات العقلية» وكل المصطلحات الضرورية؛ وكل الاستعداد الذهني لطرح 
المشكلة. لتوضيح ذلك بشكل أفضل سوف أقول ما يلي: هناك استعداد ذهني أو 
تكوين ذهنى أو تركيبة عقلية «ما قبل علمية). وهذه التركيبة الذهنية «الما قبل علمية) 
تكون مؤهلة عادة لاستقبال العجيب الدهش, أو الخارق للعادة. نها تستطيع الإيمان 
بالمعجزات دون أية صعوبة» ودون أن يطرح عليها ذلك أية مشكلة. ولكن التركيبة 
الذهنية لإنسان ما بعد عصر العلم (أي تركيبة العقل الحديث في الواقع) لم تعد مهيأة 
للإيمان بذلك» أو لقبول ذلك. ينبغي أن نعلم أنه في الحالة النفسية ما قبل العلمية لا 
أحد يطرح هذا السؤال: كيف يكن للشيء الخارق للعادة أن يحصل؟ وإنما نعتقد 
بالشيء دون طرح أي سؤال. لا أحد يطرح هذا السؤال إلا بعد الدخول فى المرحلة 
العلمية للعقل. عندئذ» وعندئذ فقط نفكر من خلال مقولات التحليل العلمي 
ومصطلحاته. وهذا ما ييز علم نفس المعرفة في العصر ما قبل العلمی/ عن علم نفس 
المعرفة في عصر العلم أو ما بعد العلم. وينبغي أن نعترف هنا بأن المسلمين» في 
أغلبيتهم الساحقة» لا يزالون يعيشون في مرحلة ما قبل العلم. وهذا الخكم ليس 
احتقارياً ولا ازدرائيأء وإنما هو يعبر عن حقيقة واقعة لا حيلة لنا فيها. نقول ذلك على 
الرغم من أن التطور الجاري في امجتمعات الاسلامية سوف يخفف منها تدريجياً. 
وهذ يشبه وضع المسيحيين الأوروبيين في القرن السابع عشر أو الثامن عشر أو حتى 

منتصف التاسع عشر. ولذا فعندما نستخدم محاجات التحليل التاريخي فإنهم يظهرون 
الامتعاض لأنهم لا يعرفون معنى ذلك. | إذا ما قلنا لهم مثلا بأن هناك فرقاً بين مفهوم 
العقل في القرن السابع الميلادي (أي في عصر القرآن) وبين مفهوم العقل اليوم (أو 
حتى في القرن الثالث أو الرابع) فإنهم لا يدركون معنى هذا القول. بل ربما اعتقد 
البعض بأننا نتهجم على الاسلام!... وهذا أكبر دليل على مدى ضمور اس 
العاريخي | ن لم أقل انعدامه في الوعي الاسلامي المعاصر, وحتى المثقفون أحيانا لا 
يستطيعون أن يدركوا الفرق» فما بالك بالناس العادیین؟... فمثلاً عندما طرحت مفهوه 


۱۸۹ 


ال سلام» آوروبا الغرب 


لعجیب في القرآن/ والفهوم النسبي للعقل في القرآن آیضاء لم یفهم علي بعض 
المثقفين السلمین. «اعترضوا قائلین بأن مفهوم العقل هو نفسه في كل زمان ومکان. 
فالعقل أبدي سرمدی في نظ رهم العقل واحد. .. الیخ. ولم يستطيعوا أن يدركوا بان 
للعقل تاريخيته أيضاً: بمعنى أنه مشروط بالعصر والظروف» وأنه يتغير إذا ما تغيرت 
العصور والازمان وتجددت وسائل العرفة وإمكانياتها ومصطلحاتها. ويكفي أن نلقى 
نظرة على النصوص الاسلامية بعد القرن الثالث أو الرابع الهجري (أي بعد دخول 
الفکر الاغريقي ومنطق أرسطو) لكي ندرك أن العقل الشغال فيها ليس هو العقل 
الشغال : فى القرآن. فمفهوم العقل له تاریخ وینطبق ذلك على الاوروبیین آیضا وعلى 
كل البشر. فعقل القديس توما الا كويني ليس هو عقل دیکارت» وعقل دیکارت لیس 
هو عقل هيغل... الخ. فللعقل دائمأ سياق يشتغل فیه ويتحدد العقل بواسطة 
مجريات متغيرة بتغير السياق. وهذا ما برهن عليه ميشيل فوكو بواسطة نظرية 
«الايستمية) أو الأنظمة المتتالية للعقل (انظر كتابه «الكلمات والأشياء) وكل الناقشات 
الحامية التي أثارها والتي دفعت به إلى التخفيف من حدة القطيعة الابستمولوجية التي 
تفصل بين أنظمة العقول المتتالية دون أن د يغير الشیء الأساسي في نظريته التي بنی 
عليها الکتاب. وانظر أيضاً كتتمة لذلك كتابيه التاليين مباشرة: ارکیو لوجیا العرفت 
ونظام الخطاب (أو نسق الخطاب). وهذه النظرية الابستمولوجية العميقة يصعب 
توصيلها إلى معظم الناس لأنهم يعتقدون بكل سذاجة أن العقل هو العقل» وأنه يمارس 
دوره في كل مكان بالطريقة نفسها. هذا ليس صحيحاً. فمثلاً العقل البوذي مختلف 
تماما عن العمل الاسلامي لأن العقل البوذي يهضم قانون الثالث المرفوع (قانون 
صیغته: لا وسط بين الوجود واللاوجود). فالثالث اطرفو ع چزء لا يعجرا من المنطق 
البوذي على عکس منطق آرسطو الذي یستبعد الثالث الرفوع. بمعنى آخر فان المنطق 
لبوذي یهضم التتاقض أو قل یستوعب التتاقض وهذا الوقف لا يمكن فهمه من 
خلال المنطق الارسطوطالیسی. 


هاشم صالح: لنعد مرة أخرى إلى مشكلة خلق القرآن؛ أو تاريخية النص الأعظم. 
كيف يمكن حل هذه المسألة في رأيك؟ وهل يمكن حلها في الأمد المنظورء أم أنه 


سراف تستغرق عدة أجيال. .. 


أركون: هذه المشكلة نوقشت وحلت في أماكن أخرى. وبالنسبة لنصوص أخرى 
الشرقيين لأن لمشكلة لا ترال قائمة لب بال لهؤلاء ال خیری» قاماً كما المسلمين. 


۱۹۰ 


حوار مع محمد أركون 


هاشم صالح: ولكن مكانة الأناجيل بالنسبة للمسيحيين لا تمائل مكانة القرآن 
بالنسبة للمسلمين؟... 


آرکون: صحیح. ولکن شخص يسو ع المسيح في السيحية يوازي أهمية القرآن في 
الاسلام ویطرح المشكلة التيولوجية نفسها. لاذا؟ لأن القرآن هو تجسيد لکلام الله في 
لغة ماء في لغة بشرية» والمسيح هو تجسيد لله في جسد بشري (بحسب الاعتقاد 
المسيحي بالطبع). فكلاهما ذو صفة إلهية بحسب كلا الاعتقادين. وبالتالي فإن ما 
يقابل السیح في الاسلام ليس محمداً على عکس ما نتوهم للوهلة الاولی ولغا 
القران. (في الواقع» إن هذا الوهم ناتج عن أن المسيح بالنسبة للمسلمين هو عبارة عن 
نبي فقط كبقية الأنبياء). ولك مكائته عند السبحيين کر من ذلك بكثير لقد 
رفضت الأرثوذ كسية الاسلامية أطروحة القرآن اخلوق (أي أطروحة المعتزلة) لأن 
مكانة القرآن تمائل مكانة «الأب» بالنسبة للمسيحيين (أي الله). ونحن نعلم حجم 
الدراسات التاريخية التي تركزت على شخصية يسوع والمسيحية البدائية من أجل | إبراز 
الصورة التاريخية واستتخلاصها من حت انقاض الصورة الأسطورية. ونعلم أن ذلك 
قد کلف الوعي الأوروبي ثمنا غالياً. (انظر أزمة الوعي الاوروبي). فعندما قال رینان 
فى کتابه الشهور عن «یسوع): «هذا الانسان الذي لا یضاهی؛» کلفه ذلك ثمنا 
غالا (فقد فصل من مشصبه في الکولیج دوفر انس). لاذا؟ لأنه قال بأن السیح هو 
بشر» صحیح آنه شخص لا یضاهی؛ ولکنه بشر. وقد بذل العلماء الاوروبیون من 
مسيحيين أو علمانیین جهوداً كبيرة فى القرنین التاسع عشر والعشرین للکشف عن 
الشخصية التاريخية للمسيح والمسيحية. ولم يتم ذلك بدون صدامات مروعة 
واحتلاجات هائجة ونزيف داخلى عميق. فالعملية ليست سهلة على الاطلاق» 
وسوف يكون لها ضحاياها. ذلك أن خروج الحقيقة من غياهب القرون السحيقة إلى 
ساحة الضوء لا يمكن أن ي يتم بدون مخاضات عسيرة. الحقيقة لا تعطي نفسها 
بسهولة وویل من يقترب 09 قبل الأوان» أو یحاول الکشف عنها قبل نصح 
الظروف. ضمن هذا النطق يمكن القول بأن الكشف عن تاريخية الاسلام الأولي 
والنصوص التأسيسية الكبرى سوف يكلف أيضاً ثمناً غاليأ» وسوف يستغرق عدة 
أجيال. 


هاشم صالح: كيف ترى حلا لمشكلة الانقسامات المذهبية التى مزقت المسلمين 
منذ زمن طويل ولا تزال؟ 


آرکون: كل عملي يتمثل في إدخال عامل التاریخ - أو التاريخية - في الناقشة. 
۱۹۱ 


ال سلام) آوروبا؛ الغرب 


فقد كانت السلطة العقائدية الدوغمائية حتی الآن هی التى ودت الانقسامات الحادة 
بين امخوارج والسئة والشيعة. ولکننا نعلم أن هذه التقسیمات التيولوجية لا تعبا 
بالتاريخ أبداً. بمعنى آنها تعتبر نفسها دينية) معصومة» فوق تاريخية» في حيين أنها نتاج 
التاريخ أو لظ معينة من لحظات التاريخ. فا لاسلام الستي راح يتشكل في أواخر 
القرن الثاني للهجرة:؛ ولم يكن موجودا منذ البداية» أي منذ بداية الاسلام وظهور 
القرآن كما يتوهم جماهير المسلمين. وقل الأمر نفسه عن الاسلام الشيعي والاسلام 
الخارجي (الاباضی)... الخ. يضاف إلى ذلك أيضا أن هذه الانقسامات اللاهوتية لا 
تعبا بالشروط التأويلية (أو التفسيرية) التي يتساوى أمامها جميع المسلمين ایا تكن 
طوائفهم ومذاهبهم: شيعة» سنّة خوارج معترلة» اسماعيليت ال . جميعهم يجدون 
أنفسهم أمام الصعوبة نفسها » عندمأ يتنطحون لتأويل النصوص 5 القران بشکل 
خاص). ونحن نعلم أن مشكلة التأويل قد حلّت بشكل مختلف من قبل كل واحد 
من هذه المذاهب» بل وعن الاختلاف فى عملية التفسير نتجت الذاهب إلى حد كبير 
(هناك عوامل أخرى طبعاً من قبلية أو سياسيةء فالمذاهب الاسلامية هى أيضاً أحزاب 
سياسية بمعنى من المعاني» أو قل سياسية ‏ لاهوتية). ولكن أياً من هذه الحلول التأويلية 
(أو من هذه التفاسير الختلفة للقرآن) لا يأخذ بعين الاعتبار قواعد علم الالسنیات 
الحديثة مثلا. ولو ظهر تفسير جديد للقرآن يأحذ هذه العوامل بعين الاعتبار لتم طرح 
مشكلة تأويل النصوص بكل أبعادها وبشكل مختلف جذرياً. فمثلاً لا أحد من هذه 
المذاهب يطرح مشكلة امجاز ودوره الكبير في عملية التأويل. وذلك لأن التفاسير 
الكلاسيكية من سثية وشيعية وإباضية تأخذ کلام النص على حقيقته وكأنه حال من 
اجاز. هذا في حين آننا نعلم أن النص الديني مليء بامجازء بل وینفجر بالمجازات 
والاستعارات الخارقة والرائعة. وقد استطاع القرآن أن يسيطر على العرب بسحر بيائه. 
ولا يمكن أن نقرأ اجاز أو نفسره كما نقرأ الكلام العادي» ونما له مستوى آخر في 
القراءة والتأويل. و یو جد في القر آن کلام عادي وبخاصة الایات التشريعية مناد ولكنه 
يمتلىء أيضا بالمجاز من أوله إلى آحر. وبالتالي فدستطيع أن نقول بأن كل الانقسامات 
الموجودة بين المذاهب الاسلامية هي عبارة عن انقسامات تأريخية أي حصلت 
تاریخیا فيما بعد» ومن خلال زحمة الصراع على التأويل الصحيح والوحيد» أي على 
(الاسللام الصحيح) . وكل يدعي أنه يمثل الاسلام الصحيح لن تأويله للنص هو وحده 
الصحيح. 


هاشم صالح: تقصذد أن هذه الانقسامات المذهية لم تکن مو چو ده فی رمن النبي 
والقران» وکا حصلت تاریخياً فما بعد . 


۱۹۲ 


حوار مع محمد ار کون 


أركون: بالطبع» هذا شيء مؤكدء ويكفي أن نلقي نظرة على القرآن لكي نتأكد 
من ذلك. القرآن ليس سئبا ولا شيعياً ولا خخارجياً. القران لكل المذاهب وفوق کل 
المذاهب والانقسامات اللاحقة. وقد نشأت الانقسامات فيما بعد لأن بعض المسلمين 
نى التفسير الرمزي (أو الباطني) للنص المؤسسء والبعض الآخر تبنّى التفسير الحرفي 
(أو الظاهري) بعضهم أتبع مدرسة الكوفة في النحو وقراءة القرآن» وبعضهم اتبع 
هدر سه البصرة. ۰ الخ, ونتجت عن ذلك أنقسامات وتأويلات وخطوط. ع ا 
هذه التأويلات أو لتفسیرات امختلفة فیما بعد واختلطت بالصراعات العنيفة الداگر 
على الخلافة (أي على السلطة السياسية) وأدت إلى نشوء الفرق والمذاهب. وإذن 
فالقر ان واحد للجميع ويقف فوق الجميع» ولكن الحديث مختلف. فهناك حديث 
سني (البخاري» مسلم) الیخ)» و هناك حديث شيعي رالکليني» ابن بابویه؛ الخ)» و هناگ 
حديث إباضي (ابن حبيب..). وقد ترسخت مجموعات الحديث أثناء تشكل 
اذاهب ومن أجل دعمها وتقويتها ولع المشروعية عليها. وقل الأمر نفسه عن 
التفاسير الختلفة والكتب الجدالية والتبجيلية الحامية. وهذه هي العملية التي أدعوها 
بتشكل الارئوذ کسیات في الاسلام: أي تشكل الارثوذ کسية السئّيةء والأرثوذ كسية 
الشيعية؛ والارئوذکسية الخارجية. وسوف تظل هذه الحلافات (أو الانقسامات» 
مستمرة ما دامت هذه «الاسلامات الصحيحة) رکل من وجهة نظره بالطبع) ترفض 
أن تواجه مشكلة التفسير بكل أبعادهاء وليس من خلال بعد واحد فقط. لاذا؟ لأن 
كل مذهب یستمر حتى هذه اللحظة في تكرار ترائه التأويلي الخاص ويستمر في 
التشيّث بنفس المواقع اللاهوتية القروسطية. انظر ما كنت قد كتبته في كتابي «نقد 
العقل الاسلامی» عن توحيد الوعى الاسلامى. فقد طرحت المشكلة المزمنة من حلال 
دراسة مماحكة جدالية جرت بين الشيخ محمد أبي زهرة وبين الشیخ یو سف مڪي 
العاملي. وقلت بأنه إذا لم تطرح مشكلة التأويل من جديدء وإذا لم موضع المواقع 
الخلافية على أرضيتها التاريخية الحقيقية» فإننا سنظل سجناء المواقع اللاهوتية 
القروسطية» ولن نستطيع زحزحة المشكلة عن موضعها قيد شعرة. فالحجج التي 
يقدمها كلا الطرفين (لستي أو الشيعي) بصفتها براهين قاطعة على صحة موقفه هي 
بالضبط الشيء الذي ينبغي أن يوضع على محك النقد التاريخي. فالحديث لستي 
ينبغي أن يتعرض لنقد تاريخي صارم» وكذلك الحديث الشيعي. وقلت بأنه في الحالة 
لراهنة للأمور لا توجد أية سلطة روحية عليا ولا أي معيار «موضوعي» ولا أي نص 
دینی تاطم یسمح لنا بأن نحدد بشکل معصوم ما هو زالا سلام لصحیح) . كلها 
أجزاء من الاسلام الصحیح الكلي. ولکن لا يمكن أن أقول بأن الاسلام الس 


۱۹۳ 


الإسلام» أوروباء الغرب 


الاسلام الصحيح الوحید. ولا الاسلام الشيعي بأنه الاسلام الصحيح الوحید ولا 
3 الإياضي... الخ. 5 السبب فإني ادعو إلى توحيد لدعي و 
لخروج من العقلية المذهبية و نما دوه ارات تور والبئر فالستي یتقوقع داخحل 
یتور والباتر ۲ يعد #۹ الان ولک لا يمكن اشروج ما منه عن طريق قرار صادر من 
فوق » أو تعن طریق بویس اللحى والذقون والقول بأننا كلنا وأحدء كلنا مسلمون» 
واجاملات السطحية... الخ. لا يمكن الخروج منه إلا عن طریق فتح کل الاضابیر 
الخلافية القديمة وكل المواقع اللاهوتية الراسخة من جديد. ينبغي فتسحهاء تهويتهاء 
2 وقتا طویلا. وعندئد 4 لننا أن نتوصل إلى روعي اسلامي حدیت» محر 
والمتعصب) ا مبتور و الباتر... و عندئل نشکل صوره آحری عن العراث لديني للاسلام» 
صورة تتجاوز كل الصور الموروثة لانها واعية بذاتها ومضاءة تار یخیا. ذلك أنه ينبعى 
ألا ننسی أن الصور الموروثة تشبه بعضها بعضا على عكس ما يظن أصحابها. ويكفي 
أن نلقى نظرة على الخطابات السثية والشيعية والإباضية الشائعة حاليا لكى نتأكد من 
ذلك. فهي محكومة بالمنظومة الفكرية نفسها أو «بالابستمية) نفسهاء كما يقول 
ميشيل فوكو. باحتصار فإنها تنتمي جمیعا إلى ما يكن أن ندعوه بالفضاء العقلي 
القروسطي .(L’espace mental médiêval)‏ 

هاشم صالح: وبالتالی فلا کن للمذاهب الاسلامية أن تتصالح ما دامت نائمة 
على مو آقعها التقليدية من قرون وقروك... 

آرکون: قلت لك بأنه يمكنها أن تعصالح» أو أن تفهم بعضها بعضا بدءاً من 
اللحظة التي تقبل فیها بان تفکر بمسألة اجاز والدور الكبير الذي يلعبه في 3 
الديني (سواء أكان هذا النص توراةً أم انجيلا أم قرآنا). ماذا يعني هذا الکلام؟ إنه 
أن ف الخص الديني يحبل باجاز أو قل يخترقه انز من أقصاه | إلى أقصاه. وهدا کم 
النص الديني و کایزه في تقاط آعری أساسية ارضا عن النص الشعری. واجاز بطع 
قابل لعدة تأويلات لا لتأويل واحد. من هنا بالضبط نتجت المذاهب الاسلامية» أو قل 


4 


تفرعت عن الاصل نفسه (لقرآن). ومشكلة التفسیر الكلاسيكي (أو الوعي الديني 
الکلاسیکی) هو أنه لا يعي امجاز کمجاز وإنها يأحذه كحقيقة. وهکذا يجمّد اجاز في 
قالب قسری» أو في تفسير أحادي الجانب. هذا في حين أن اجاز حر» منبجس» موح 
بالاحتمالات العنوية (انظر اجازات القرانية لرائعة التي خلبت الابصار وسحرت حتی 
الکیین العادین محمد...). وإذن فبما أن امجاز یحتمل عدة تأویلات» فان النص الدینی 
الواحد يولّد عدة خطوط أو عدة مذاهب. وهذا الأمر لیس حكراً على الاسلام ولا 
هو موجود في المسيحية واليهودية» بل وحتی الارکسية إذا ما اعتبرنا الارکسية «دینا 
علمانیا) حديثأً ولد عدة تأويلات لنصوص مارکس نفسها... 


ينبغي على الفکرین السلمین العاصرین (ولکن أين هم؟) أن یفعلوا كما فعل 
الفکرون السیحیون الاوروبیون. بمعنى آخر ينبغي علیهم أن یفکروا بامجاز ویتدربوا 
على علم الالسنیات الحديثة وكيفية تفسیر النصوص القديمة واستخلاص أكبر ما يكن 
ستخلاصه منها. ينبغي أن یفتحوا كل الابواب التي طال |غلاقها وکل النوافذ وأن 
بهدموا امجدران التاريخية التي عزلتهم عن بعضهم بعضاً لفترة طويلة جدا. بمعنى آخر 
ينبغي أن یخرجوا من آنفسهم أو أن یتعالوا على آنفسهم. ینبغی على الستی أن یشعر 
بان التراث الشيعي أو التراث الاباضی أو التراث الاسماعيلي أو التراث العتزلي أو 
التراث الفلسفي هو تراه أيضا. وينبغي على الشيعي أو على الإباضي أن یشعرا بأن 
التراث الستّی هو أيضاً جزء لا يتجرأ من تراثهما الدينى والفكري. وأنا إذ أقول ذلك 
لا أدعو إلى خلط الأمور ببعضهاء أو إلى مصالحة عاطفية عابرة» ولا أدعو إلى اتخاذ 
موقف مسؤول من تراث القدماء. أدعو إلى لملمة أطراف التراث كلهاء والخروج من 
العقلية الضيقة «للفرقة الناجية»» أي تلك العقلية التى تقول بأن هناك فرقة واحدة 3 
ألجنة» واثنتين وسبعين في النار (وكل مذهب يعتبر نفسه الفرقة الناجية بالطبع). لقد 
حققت المصالحة العاطفية والعقائدية شوطاً كبيراً بين أطراف المسيحية الأوروبية» وأدت 
إلى ١‏ کم قارب والتفاهم بين الکائوليك والبروتستانت والأرثوذكس. وهذا ما 
يدعى بالحركة المسكونية. رلکن شيئاً من هذا لا يوجد في الاسلام حتى الآن 
للأسف. إلا أن المصالحة التي أدعو | إليها تتجاوز ذلك بالطبع لكي تصل إلى مستوى 
أعلى؛ أكبر وأوسع. إنها تهدف إلى فتح الأضابير المغلقة للفكر الاسلامي كله وإعادة 
تأويلها من جديد من أجل حل العقد المستعصية والخلافات الزمنة التي يبدو من شدة 
رسوخها أن لا حل لها. والواقم أنه لا حل لها ما دمنا منغلقين داحل اطار السياج 
العقلي الدوغمائي للفكر التقليدي القروسطي. ولكن يكن حلها إذا ما حرجنا من هذا 
الإطار المغلق وقبلنا بأن نطرح المشا كل من جدید علی ضوء الکتسبات الأكثر رسوخا 


۱۹۵ 


الإسللام آوروبا؛ الغرب 


لعلم التأويل الحديث» وعلم الالسنيات» وعلم التاريخ»ء وعلم الاجتماع وعلم النفس 
التاريخي... الخ. إذا ما قبل السلمون العاصرون أن ینفتحوا على هذه النهجیات 
والعلوم الحديثة» فانهم سوف یستطیعون زحزحة الصخرة من مکانهاء وتجدید نظرتهم 
جذریاً للظاهرة الدينية. وأعتقد أن تحرير اجتمعات الاسلامية عربية كانت أم غير عربية 
سوف يبدأ من هناء وإذا لم يبدأ من هنا فانه لن ینجح فى أي مکان آخر. ولکن 
المشكلة تکمن فى تلك العقلية الدوغمائية الغلقة على نفسها. وهذه العقلية لا تزال 
موجودة أيضاً في الأوساط السيحية الأوروبية على الرغم من کل الثورات اللاهوتية 
والتطورات العلمية التى شهدتها آوروبا منذ عصر النهضة وحتی الیوم. فموقف 
اجتمعات الأوروبية من الاسلام يبدو مغلقاً ومتحفظاً أكثر من اللزوم ولا يليق بالقارة 
التى شهدت عصر التنویر والعقلانية الفاتحة. وهذا یعنی أن التدوير مسألة مطروحة 
باستمرار» وأنه لا ينتهي إلا لكي يبدأ من جديد. فالإنسان ميال بطبيعته إلى المحافظة 
والانغلاق على الذات وكره الآخرين أو عدم الانفتاح عليهم. والدليل على ذلك أن 
الکثیر من المسيحيين الأوروبيين يرفضون الانخراط في مناهج البحث العلمي المعاصر 
بكل الصرامة الضرورية. إنهم يشتبهون بالعلوم الانسانية ومناهجها ويخشون من أن 
تؤدي إلى تذويب «الايمان» المسيحي أو إزالته. فمثلاً نجد أنهم يرفضون تطبيق أعمال 
بول ريكور عن امجاز والنتائج التي توصل إليها. أقصد بأنهم يرفضون تطبيقها على 
علم التفسير أو التأويل (تفسير النصوص الدينية المسيحية). ولو طبقوا نظرية ريكور 
لأضاءوا هذه النصوص الدينية بشكل لم يسبق له مثيل. أنا لا أقول بأنه لا يوجد 
علماء لاهوت كبار في أوروباء ولا أقول بأنهم عاجزون عن فهم نظرية الفيلسوف 
الفرنسي بول ریکور. على العكس» إنهم يقرأونه ويفهمونه؛ ولكنهم يرفضون تطبيقه 
على التصوص السيحية التأسيسية. 

هاشم صالح: لاذا؟ 

أركون : لأنهم لو طبقوا النظريات لأو المنبهجيات) الحديئة في القراءة والتأويل لأدى 
ذلك إلى إعادة النظر في عقائدهم الموروثة. وهذا ما يحاولون تجتبه بأي شکل. فهم 
يخشون عليها من أي تساؤل أو ذرة شك. وبالتالى فان النرعة احافظة أو الدغمائية 
ليست حكراً علينا نحن المسلمين. ولکن المشكلة بالنسبة للمسلمين هو أنه لا توجد 
لديهم كتب علمية في حجم كتابات بول ريكور أو غيره من كبار الفلاسفة أو 
المفكرين. أما بالنسبة للمسیحیین الأوروبيين فان هذه الكتب متوافرة على الأقل. 
ويستطيعون أن يذهبوا إلى المكتبات ويطلعوا على كتب بول ريكور أو غيره من علماء 
التأويل الحديث. أما نحن فلا نستطيع لسبب بسيط هو أن هذه الکتب غير متوافرة 


۱۹۱ 


في لغاتنا ار مکتباتنا (أقصد في اللغات الاسلامية الاساسية کالعربية والفارسية 
والتركية» والاوردو... الخ). نحن لا نمتلك کتاباً يوازي کتاب بول ریکور عن «لمجاز 

اي «(La métaphore vive)‏ أو كتابه القديم عن «رمزانية الشر) 1,۵) 
«Symbolique du mal)‏ أو كتابه الأخير (العاریخ واکاية» (Histoire et‏ 
((۲6۵ فى ثلاثة اجزاء. 


يضاف إلى ذلك أن النهجية التاريخية - الفللوجية القديمة لم تطبق على تراثنا كما 
طبقت على التراث السيحي خلال أكثر من قرن ونصف القرن. أقصد لم تطبق على 
تراثنا من خلال اللغات الاسلامية وفى طليعتها العربيت ونما طبقت فقط عليه من 
خلال أعمال المستشرقين الكبار وباللغات الأوروبية (كالالانيةء والفرنسية» 
والانكليزية...). ولهذا السبب فإني أتحدث باستمرار عما أدعوه بالتفاوت التاریخی 
يندا وین لأوروسين وهاه حقيقة واقعة ٩‏ حي لنا بها. فالتفاوت موجود على كافة 


هاشم صالح: ولكن فيما يخص التفاوت لتاريخي لي سؤال محدد: هل تعتقد أنه 
ينبغي علینا أن نمر بکل مراحل التطور التاريخي ي التي مر بها الأوروبيون بدا من عصر 
النهضة والاصلاح الدینی وحتى اليوم؟ أي ما أننا لا نستطيع أن نلحق بهم في 
للحظة التي وصلوا إليها الآن لانها متقدمة جداً باللسبة لناء أفلا ينبغي علینا أن نرجع 
إلى الوراء ونقطع مراحل التطور بشكل متدرج» مرحلة بعد مرحلة؟.. 


ارکون: : نعم. أعتقد ذلك. بنبغي أن نمر بهذه المراحل» وينبغي أن يُهضم التطور لا 
آن رق مراحله دفعة واحدة. حذار من عسر الهضم في التاريخ! ذلك أن ثمنه یدفع 
غالیاً فیما بعد» والانتکاسة تکون بحجم الامال التي علقت على هذا التطور. ولکن 
التطور یحصل آمام أعيننا الآن. ويكفي أن نمتلك عیوناً اقبة لكي نفهم حقيقة ما 
يجري ونستخلص منه النتائج والعبر, لننظر إلى حالة الیزاثر مثلا. . صحیح أن الأمور 
مؤلة جداً ومأساوية» ولكن هذه هى الرة الأولى التى يطرح فيها المجتمع الجزائري على 
نفسه بعض الأسعلة التي لم تكن تخطر على اله في السابق. فالظروف الصعبة تدفعه 
إلى ذلك. والحاجة أم الاختراع كما يقال. لأول مرة نلاحظ أن اجتمم الجرائري 
یحاول أن يجرّب على نفسه (وعلی مستوی كل مواطن) ما یزعمه دی من جهت 
وما تزعمه الدولة أو السلطة السياسية من جهة آحری. بمعنى أن هذه المناقشة الحامية 
. التي يسقط من جرائها ضحايا عديدون على أرض الواقع تجري لأول مرة في اجتمع 
الجرائري. لأول مرة يستبين الخيط الأبيض من الخيط الأسود وتفصح الأشياء عر 


۱۹۷ 


الاسلام» أوروباء الغرب 


ذاتها. ومن خلال هذه اجابهة الشرسة والمكشوفة للذات مع ذاتهاء فان الجزائريين هم 
الان في طور تولید وعي جديد. وينطبق الأمر ذاته» وان بخصوصيات مختلفة» على 
اجتمعات العربية والاسلامية اللأخرى کمصر وايران وغیرهما. أقصد لأول مرة ینبثق 
فهم جديد لاهية الدین ودوره في اجتمع) وماهية الده لة ودورها في اجتمع؛ ورهانات 
كل منهما. لاول مرة یتمایز الدين عن الدولةء أو العامل الديني عن العامل السیاسی 
والدنيوي. وهذه هي بداية أسقيط التي ستؤدى إلى طرح الشا کل بشکل صحیح ي 
المستقبل. بالطبع فان الثمن المدفوع تلقاء عملية انبثاق الوعى التاريخي هذه يبدو باهظا 
حقا. ولكن لا بد من دفع الثمن لكي تتضح القضاياء وینکشف القناع عن وجه 
الأشياء. وواه من يعتقد بأن التقدم يحصل دون دفع الشمن. ولكني وائق من أن 
الناس ‏ أي الجزائريين - سوف یخرجون من هذه التجربة بشكل مختلف تماما عا 
كانوا قبلها. بمعنى أن وعيهم سوف يتغير» سوف یتطور سوف ينضج. وسوف 
يشكلون نظرة مختلفة عن الدين والسياسة والدولة في أن معا. 
هاشم صالح: وقي مثل هذه الظروف فإن الحاجة تكون ماسة أكثر من أي وقت 
مضى لتقدم أكبر عدد ممكن من الدراسات التاريخية عن الدين الاسلامي. وذلك لأن 
الموجود في المكتبات هو في معظمه كتب قديمة تكرس النظرة التقليدية الموروثة عن 
الدين» والسياسة» واجتمع» والسلطة» والمشروعية... الخ. 


آرکون: بالطبع» بالطبع. ولكن هذا ما نحاول أن نفعله الآن. كل ما أفعله يهدف 
إلى سد هذا النقص أو هذه الحاجة. ولكن المهمة ضخمة جداً جداً. ويلزمنا وقت 
طويل قبل أن نستطيع موازئة الأمور: أقصد موازنة النظرة الأسطورية أو التبجيلية 
الموروثةء بالنظرة التاريخية الحقيقية. هذه مسألة أجيال لا جيل واحد. ذلك أن طريق 
التحریر صعبٍ» وعرٌء طويل. 

هاشم صالح: كيف تفسر أن خطأً واحداً في الاسلام قد فرض نفسه بثابة 
الاسلام الصحيح أو المستقيمء ورمی بقية الخطوط الاعری في مهاري الخطأ 
والضلال» أو الزندقة والانحراف؟ كيف تفسر استمرارية هذه الظاهرة حتی الان 
وهيمنتها على عقول لملايين» بل وحتى على عقول «المثقفين). (سوفب 3 نکر 
الاسماء هنا). بمعنى آخر: كيف نتوصل إلى فرض القبول بالتعددية الروحية داحل 
الاسلام نفسه وتحقيق الصاطة التاريخية المدشودة بين كافة المذاهب والفرق؟ 


أركون: لقد استطاع حط واحد (أو مذهب واحد) أن يفرض نفسه بثابة «الاسلام 
الصحيح) عن طريق استلامه للسلطة الستياسية. هذا كل ما في الأمر لا أكثر ولا أقل. 
۱۹۸ 


حوار مع محمد ار کون 


ولو استطاع مذهب آخر أن یتوصل إلى السلطة لفعل الشيء نفسه. وهذا ما حصل 
للفاطمیین روالاسماعیلیرن) عندما سیطروا على مصر وبعض بلدان شمال افريقيا 
أسسوا الأزهر. فقد نافسوا الخلافة السئّية فى بغداد لفترة طويلة. وقل الامر نفسه 
أيضا عن ايراك بعد آن حولت عن الذهب الست واعتنفت الذهب الشيعي الاثني 
عشري بدعا من القرن السادس عشر. من الذي يمثل الاسلام «الصحيح) في ایران 
الیوم؟ إنهم الشيعة ولیس الاقلية السئّية التى لا حول لها ولا طول في بحر من الشيعة. 
السلطة السياسية هي التي تتيح لك أن تفرض موقفك العقائدي بصفته الوقف الوحید 
الصحیح؛ وموقف (المعارضة) بصفته الخاطىء والعسال والمتمحرف. لننظر إلى التاريخ 
عندما ندرس هذه القضایا. 

هاشم صالح: ولذن فلیست الافضلية الدينية أو اللاهوتية هي السبب؟ 

آرکون: لاء لا. أبداً. السلطة السياسية هی السبب. فعندما سك بالسلطة لفترة 
طويلة (وهذه هي حالة السنیین بشکل خاص) فانك تستطیع أن تفرض مواقف 
عقائدية معينة داخل الفضاء العام للمجتمع» وبخاصة الفضاء التعليمي والفضاء 
النقانی» وتحذف من هذا الفضاء کل الواقف الاخری باعتبار آنها ضالة» منحرفة عن 
الصراط الستقیم. وهكذا يتم فرض عقيدة ما داخل فضاء اجتماعي معين. انظر ما 
حصل للخط العترلی مثلاً بعد رد الفعل السنی على يد التوکل والقادر. لقد اختفت 
مؤلفاتهم من الساحة ومنعت منعاً بات پل إن أحد كتب القاضي عبد الجبار العتزلي 
قد اختفى لمدة ألف سنة حتى عثر عليه عام ۱۹۵۲ في اليمن! وإذن فالمسألة لم تحسم 
علمیاً أو دينياً أو شرعيا ونما حسمت عن طريق تدحل الدولة واستخدامها للقوة 
السلحة. ولا نزال نعاني من آثار هذا الوقف حتی الآن لانه لم يصب العترلة فقط 
وا أصاب الفلاسفة أيضاً وبقية الذاهب الأخرى. انظر إلى محنة الفلسفة فى أرض 
الاسلام بعد ابن رشدء بل وابعداءٌ من ابن رشد نفسه. فقد سجن وحرقت کتبه 
ومنعت من التداول» وأصبيحت كلمة «فلسفة) أو «فيلسوف» شبهة أو شتيمة. (من 
قنطق فقد ترندق). أقول ذلك على الرغم من أن ابن رشد كان قاضي قضاة في 
قرطبة. وكذلك الأمر فيما يخص والده. فهو من عائلة سثية مالكية محترمة. ولكن 
ذلك لم يشفع له عند الفقهاء المالكيين حراس الأرثوذكسية الصارمة التي لا ترحم. 
فبمجرد أن حرج عن الط الضيّق للتفكير أدانوه. ونحن اليوم ورثة هذا الاتجاه 
الذهبی الضيق والصارم ولسنا ورثة اسلام العصر الكلاسيكي البدع. بمعنى أن اسلام 
عصر الانحطاط (أو قل عصر الجمود والتوقف عن العطاء) قد اصبح كالحجاب 
الحاجز بیننا وبين الاسلام الأولى الذي كان يسمح بالتعددية العقائدية والمناظرة الحرة 


۱۹۹ 


الإسلام؛ أوروباء الغرب 


(وهذا ما ندعوه بالعصر الذهبى للحضارة العربية ‏ الاسلامية التى شهدت أوجها فى 
القرنين الثالث والرابع للهجرة. وكانت خلافة المأمون تمثل الذروة من هذه الناحية. فقد 
ازدهرت فيها العلوم والفلسفات والفكر العقلانی إلى جانب العلوم التقليدية والدينية. 
وحصل الشیء نمسه فی عصر البویهیین فى القرن الرابع الهجرى. (وکنت قد 
خحصصت آطروحتي للدکتوراة من أجل دراسة العصر البويهي وفلسفة مسکویه بشکل 
حاص وبرهنت على وجود حركة إنسيّة او عقلانية مزدهرة في ظل اسلام منفتح 
ومتسامح). كان ینبعیی على الخليفة المتوكل (آو القادر من بعده) الا يحسما المسألة عن 
طریق القوق وإنما عن طریق جمم مختلف العلماء من مختلف الذاهب (سئية» معتزلة 
إمامية) وأن یترکوا لهم حرية الناظرة قبل التوصل إلى مواقف نهائية. عندئذ كان يمكن 
للمواقف العقائدية العتمدة أن تکون ثمرة النقاش الحر والسژول لا أن تفرض فرضا 
من فوق. إن جرائیم الاستبداد وفرض الرأي الاوحد موجودة في ذلك القرار الذي 
اتخنه الخليفة القادر یوما ما. ولا یزال هذا الوقف التعسفی سائدا فى اجتمعات 
الا سللاهمية والعربية حتى اليوم. وبالتابي فللاستبداد جذور قديمة» ولیس هو ولید 
الظروف الحديثة كما یتوهم السیّسون التسرعون. ينبغى أن نموضع التحلیل داحل 
منظور «المدة الطويلة للتاریخ» كما یقول المؤرخ الفرنسي الکبیر فیرنان برودیل. والا 
فلن نفهم شيعا مین شيء على تاریخنا وواقعنا, إن مرن يعتقك بان الا ستبداد شيء 
حديث العهد في تاريخنا واه ولن يصل بتحليله إلى نتيجة حاسمة. إنه يتموضع 
ضمن منظور المدة القصيرة للتاريخ لا الدة الطويلة وبالتالی فلن يستطيع ان يتوصل 
إلى جذور الداء أو أصل العلة. هكذا تجد أن تطبيق المناهج الحديثة مفيد جدا فى 
تشخیص العلل والأمراض التي نعاني منهاء بشرط أن نحسن النقل والتطبيق بالطبع. 


آما فيما يخص كيفية المصالحة بين المذاهب الاسلامية فلا أعتقد بأنها ممكنة ما دمنا 
واقفين على الأرضية التقليدية أو ما دمنا سجناء السياج الدوغمائي المغلق لختلف 
المذاهب والطوائف. ولذلك فلا فائدة من الترقيع أو اجاملة أو الحلول الوسط. ينبغي 
الخروج من السياجات المغلقة كلهاء ووضعها كلها على مسافة متساوية من العملية 
النقدية. فأنا كمؤرخ للفكر الاسلامي لا أفضل مذهباً على آخر بشكل مسبقء ولا 
يحق لي ذلك إذا ما أردت أن أكون مفکرا موضوعياً باحثاً عن الحقيقة. ينبغي أن 
أحترمها كلها وأن أحتضنها كلها وأن أضعها كلها على محك النقد التاريخي الصارم 
الذي لا هوادة فيه. بمعنى آخر: لد أن الأوان للانخراط فى أكبر عملية تفكيك فی 
تاريخنا الفكري والثقافى. ما الذي أقصده بعملية التفكيك؟ أقصد بأن كل الموروث 
لديني والعقائدي تلف المذاهب والطوائف ينبغي أن يتعرض لأكبر عملية غربلة من 
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خلال تطبیق مناهج علم الالسنیات الحديثة؛ وعلم التاريخ الحديث» وعلم الاجتماع 
وعلم النفس التاريخي» وعلم الانتربولوجیا؛ وبالطبع علوم الأديان امقارنة والانتریولوجیا 
الدينية واللاهوت القارن. بعد عملية التفكيك» تجىء عملية الترکیب أو ایجاد البدیل 
ولكن ليس قبلها. فلا يمكن البناء على الانقاضء أو تشييد بیت جدید نظیف» منفتح 
على الهراء والشمس بدون هدم جدران البيت القديم وتفكيك أساساته التي لم تعد 
صالحة. وإذن فان المرحلة السلبية من العمل تسبق المرحلة الايجابية كما ترى» ولا 
يمكن التوصل إلى الايجاب قبل المرور بالسلب. وهذا لا يعني تدمير التراث كلياً كما 
بتوهم بعضهم. فقد أجد في البيت القديم بعض الحجارة التي لا تزال صالة 
للاستخدام في البناء الجديد بعد تنجيرها أو نحتها وإزالة غبار القرون عنها. هذا يعني 
أن البناء الجديد (أو البديل الجديد) الذي أدعو إليه لا يعني القطيعة المطلقة مع الاضی» 
إنما يعني القطيعة مع ما هو ميت في هذا الماضي. ينبغي جرد الماضي کلیا (أو 
تفكيك التراث كليا) من أجل تمييز العناصر الحية فيه عن العناصر اليتة أو القیم 
الصا حة والعادلة عن القيم المظلمة والقمعية. وإلا فلن نستطيع أن ننهض أبدأء لأننا 
كلما حاولنا النهوض جذبتنا الشوائب الرسوبية والماضوية إلى الاسفل فوقعنا من 
جديد. وهذا هو سبب فشل كل محاولات النهضة السابقة في البلدان الاسلامية 
والعربية. أضيف إلى كل ذلك قائلا بأن حركة الواقع تؤيد الخط الفكري الذي انتهجه 
أو تبرهن على صحة المنظور الذي اتبعه. فنحن نلاحظ الآن أن الصراع الأساسي لم 
يعد بين الذاهب التقليدية (شيعة ضد سئة مثلا..) بقدر ما أصبح بين العناصر 
التحديثية داحل كل مذهب والعناصر التفليدية داحل آلذهب نفسه. انظر إلى الصراع 
في مصر بين العلمانیین والاسلامیین» أو إلى الصراع في الجزائر بين الشرائح التقليدية 
من امجتمع والشرائح التحديثية. هذا لا يعنى بالطبع أن الصراعات المذهبية القديمة قد 
انتهت. لا. فهي لا تزال موجودة بحدة في منطقة الشرق الاو سط پشکل خحاص. 
ولکن الانقسام الا کبر الذي أخذ یفرض نفسه الآن في کل الجتمعات الاسلامية 
والعربية هو ذلك الانقسام الکائن بين أتباع الثقافة العلمية الحديثة» وأتباع الثقافة 
التقليدية الموروثة. فالاخوان السلمون والحركات الاسلاموية الا کثر تشدداً تدهم المجتمع 
كله بأنه يعيش «حالة الجاهلية) وتحاول أن تعود به إلى الورای أي أن تطبق عليه 
تصورها الأسطوري عن الدين والتراث. وامجتمع الحدّث والعلمن بسبب دخول 
الاقتصاد الحديث والتكنولوجيا والأفكار الجديدة يتهم هذه الحركات بأنها معطرفته 
ظلامية» استبدادية. وهذا الصراع بين القديم والجديد هو الذي سيحسم المصير 
التاريخي للمجتمعات العربية والاسلامية. هذا يعني أن الانقسام بين المحدثين/ 


۳۰۱ 


ار سلام آوره با الغرب 


هاشم صالح: كثيراً ما نسمعك تنتقد العلمانية الفرنسية أو الأوروبية وتتهمها 
بالتطرف وتنعتها بالعلمانوية. وهذا ما یزعج الکثیرین من المثقفين التحديثيين والعلمانیون 
في العالم العربي. نهم یعتقدون آنك ضد العلمنة في الطلق. وفی الوقت نفسه 
یعلمون أنك قائد الاجاه التحديثي اجذری في الفكر الاسلامی العاصر. وهذا ما 
يشعرهم بنوع من الحيرة مجاهك. فهم يعتقدون أن موقفك متناقض أو معقد أو غير 
مفهوم على الاقل. و یا أنى أعرفك منذ فترة طويلة فإني أعتقد أن سوم التفاهم هذا 
يعود إلى ما يلي: عندما تتحدث إلى جمهور آوروبي فانك تلح على بعض الاشیاء 
وتأعذ بعين الاعتبار درجة تطوره وحاجياته الخاصة. وعندثل تنتقد التطرف في 
العلمنة. وعندما تتوجه إلى الجمهور الاسلامی أو العربي فإنك تلح على مسائل أخرى 
مختلفة اما وأحياناً متعاكسة. وكل ذلك بسبب اختلاف الحاجيات الثقافية في هذه 
الجهة أو تلك. آعتقد أن سوء التفاهم (آو التناقض) يعود إلى وضعك المردوج هذا. 
ريغي توضيح هذه النقطة في كل مرة لكيلا یحصل خلط التبا هذا ما 
اكتشفته من خلال جربتي الشخصية معك. واذن فسوف أطرح عليك عدة أسعلة 
لتوضیح مسألة لعلمنة فى كلتا الجهتين: الأوروبية: والعربية ‏ الاسلامية. 


- آلا تعتقد بان عصر التنوير وتطبيقه العملی على أرض الواقع (أي الثورة 
الفرنسية) قد قد حلا مشکلة الدین بشکل کامل؟ 


آرکون: لا لا. آبدا. عصر التنوير لم يحل مشكلة التقديس (53616 16). 
فالفلاسفة وضعوها جانباً معتقدين بأن لعقل يمكنه أذ يهيمن علیها ویفسرها 
ويستنفدها فهماً. ولكننا نرى أن المقدس ینبثق أمامنا الآن في كل مكان بما فيها 
اليجتمعات الأوروبية المعَلمنة والمحدّثة من زمره طويل. وهذا يدل على أن مشكلة 
المقدس ‏ أي حاجة الانسان أو الجماعات إلى التقدیس - لم تحل حتى هذه اللحظة. 
ولا یرال علماء الا نتر بو له جیا والاجتماع یتساءلو ن کن ظاهرة التقدپس وشن جوهرها 
عندما قالوا لبا بأنه عن طريق العلم سوف يحلون كل المشاكل والقضاياء وسوف 
يفسرون كل شيء. فالعلم حل مشاكل كثيرة بدون شك» ولكنه لم يحل كل شيء... 
الكاثوليكية الدوغمائية بشكل ساحق (ثماما كحالتنا الیوم). وبالتالى فكانوا بحاجة إلى 
القيام برد فعل عنیف ضد هذه الهيمنة التقليدية التى لم تعد تحتمل... 


۳۰ 


آرکون: بالتأكيد. هذا شىء لا آماري فیه. لقد حلوا مشكلة السلطة السياسية 
التمثلة بالكنيسة عن طریق القيام بانقلاب على الکنيسة. بمعنى آخر لقد حذفوا 
الكنيسة من الساحة عن طريق القوة. ولكنهم لم پحذفوها عن طریق احاجة العقلية. 

هاشم صالح: ولكن يخشى أن يفسر موقفك هذا بأنك ضد العلمنة؟ 

أركون: لاء لا. آبدا. أن تكون ضد العلمنة هو أن تؤيد استمرارية السلطات 
الكنسية والكهنوتية (أي سلطة رجال الدين). وأنا أقول وأشدّد على ما أقول هنا لكيلا 
يساء فهم موقفي كما حصل سابقاً: إن البورجوازية العلمانية عندما قضت على 
السلطة الكهنوتية لرجال الدين قد أنجرت عملاً ضخماء وقفرت إلى الأمام حطوة 
كبيرة في اتجاه التقدم وتحرير الشرط البشري. هذا شيء ينبغي أن نكون متفقين عليه 
تمامأء ولا مجال اطلاقاً للعودة إلى الوراء أو للتراجع عن هذا الانجاز الكبير الذي تحقق 
ضد الكنيسة بصفتها مؤسسة سلطوية» ولكن ليس ضد الكئيسة بصفتها ذروة للهيبة 
الروحية. فعندما تكف الكنيسة (أو الدين بشكل عام) عن التلاعب بالذروة الروحية 
لصالح تأیید سلطة سياسة معينة» فإنها تصبح عندئذ حرة ومقبولة ولا غبار عليها. 
وعندئذ فقط يمكنها آن تقوم بدورها الديني اعض (أي الروحي) على أفضل وجه) 
لأنها تکون قد تحررت من ملابسات السلطة وتفرغت للشؤون الروحية کلیا. إن 
تخليص المسيحية من الهموم السلطوية والدنيوية العابرة وإعادتها إلى وظيفتها الأساسية 
كان مفيداً جداً للمجتمعات الاوروبية, بل وللدين المسيحي بالدرجة الأولى. فلم يعد 
التديّن يهدف إلى تحقيق المكاسب والمنافع» ولا أصبح حرا حالصا لوجه الله. لم يعد 
الممميحي يتظاهر بالتديّن لكي يرد عن نفسه الأذى مثلا أو لكي يحقق مكاسب 
مادية أو سلطوية» وإعا أصبح يتدين بدافع من حاجة داحلية عميقة. وهذا هو التدین 
الصالح. أما التدين المفروض عن طريق القسر فليس تدینا؛ حتى ولو صليت كل يوم 
مائة ركعة! (لا إكراه في الدين). وكل أعمالي النقدية المتركزة على تحليل العقل 
الاسلامي تهدف إلى خریر الاسلام من الهموم السلطوية والمادية والدنيوية الباشرة. 
وذلك من أجل أن یمود إلى نقائه الأول وروحانيته الصافية وتنزيهه عن كل أغراض 
لدنیا وسفاسفها (وما الحياة الدنيا إلا متاع الغرور). فالاسلام لم يعد ديناً في عصرنا 
الراهن وإنما أصبح ايديولوجيا سياسية تزاود عليها قوى السلطة والمعارضة في آن معا 
لقد فقد بعده الديني والروحي التعالي على عكس ما يظن الكثيرون. ولذلك أقول بأن 
العلمنة التي أدعو | إليها في العالم الاسلامي ليست مضادة للدين» وإنما هي فقط 
مضادة لا ست‌خدام الدين لأغراض سلطوية أو انتهازية أو منفعبية. ٠‏ ينبغي تشقية 2 الدين 
الاسلامي من کل الشوائب التى علقت به على مر القرون. 


۳۰۲ 


الاسلام» أوروباء الغرب 


هاشم صالح: ولکن هذا ما حصل في الماأضي طيلة قرول عل ده , وعندما ثار 
فلاسفة التنویر على الكنيسة الكائوليكية في القرن الثامن عشر فانهم فعلوا ذلك لانها 
والتفاوت الاجتماعى الهائل بين طبقة معيئة نحفلى بكافة الامتيازات وبقية أبناء الشعب 

آرکون: بالطبعء بالطبع. وكلما رفعت الكنيسة رأسها وحاولت أن تستخدم السلطة 
السياسيةع أو حول نفسها إلى سلطة سياسية» فانها كانت جد من يقمعها أو يقف فى 
وجهها. انظر ما حصل مؤحرأً في فرنسا عندما حاولت حكومة بالادور اليمينية أن 
تتراجع عن بعض قوانين العلمنة السارية الفعول مئذ القرن التاسع عشر. فقد حشد 
العلمانيون تظاهرة ضخمة تضم مئات الألوف» واضطرت الحكومة إلى التراجع 


ينبغي أن نطرح المسألة بكل صراحة ووضوح: إنني لا أريد بأي شكل التراجع عن 
الدولة العلمانية التي تکمن مهمتها فى إدارة شوون اجتمم التعددي بالمعنى الديني 
والفلسفي والسياسي للكلمة. بمعنى آخر ينبغي أن نقبل بوجود عدة تيارات روحية 
وفلسفية وسياسية لا تيار واحد يفرض على لمجتمع عن طريق القوة. ولا ينبغي على 
الدولة أن تدعم واحداً من هذه التيارات ضد البقية أو تتخذه مذهبا رسمياً لها. 
فالدولة العلمانية حيادية تقف فوق الجميع وتعامل الجميع على قدم الساواة. لماذا؟ 
لأنهم جمیعهم مواطنون متساوون آمام القانون وأمام ادارة الدولة» ولهم الحقوق نفسها 
وعلیهم الواجبات نفسها. ولا تفریق بینهم من حيث انتماءاتهم الدينية أو الذهبية أو 
الطائفية أو العرقية. وهذا مکتسب عظیم من مکتسبات الحداثة ولا يمكن التراجم عنه 
بای حال من الأحوال لأنه كلف البشرية الأوروبية عدة قرون لإنجازه والحفاظ عليه. 
وينبخي على الدولة أن تضمن هذه التعددية بدون أن تدشب معارك مستمرة بين 
ممختلف فثات المواطئين. هذا يعني أنه ينبغي أن تکون قوية با فيه الكفاية لكي 
تستطيع الحفاظ على هذه التعددية التي ذکرناها آنفاً. ولا ينبغى آن لسمح لأية 
كئيسة أو لأي مذهب ديني ما» أن یجی ء ويفرض نحديده للحقيقة الدينية (أي 
لحقيقته في الواقع) على المجتمع ككل. لا ينبغي أن نسمح له بأن يفرض تشريعاً واحدا 
أو سلطة سياسية واحدة أو نظاماً تعليمياً وتربوياً واحداء باسم حقيقته الدينية. ولهذا 
السبب فإن المدرسة العامة في فرنساء أي المدرسة العلمانية التي أسسها جول فيري في 
و انحر القرن التاسع عشرء تمنع تدريس المذاهب الدينية با فيها المذهب الكاثوليكي 
الذي هثل أكثر من ۸٩۰‏ من أبناء الشعب الفرنسي. لاذا؟ لأن تعلیم الدین على 


۳۰ 


حوار مع محمد أركول 


الطريقة المذهبية التقليدية سوف يولد حساسية العداء والتمايز بين التلاميذ) وسوف 
يلهب العصبيات الدينية القديمة التى عانت منها فرنسا كثيراً (انظر «حروب الأديان 
والمذاهب)). وبا أن فرنسا كانت ترید تو حید اجتمم الدنی فانها فرضت البرنامج 
التدريسي نفسه على كل التلاميذ وحذفت منه ما يثير الفرقة والشقاق. ومن المعلوم أن 
فرنسا ما قبل الثورة» كانت تفرض النظام العقائدي الكاثوليكي على الجميع» ولم تكن 
تسمح للأقلية البروتستانتية أو اليهودية إلا بحقوق محدودة ومشروطة. وهذا ما قضت 
عليه الثورة واجمهورية الوليدة وحسئاً فعلتاء لأن تشكيل المجتمع المدني بشكل متراص 
ومتين لا يمكن أن يتم إلا بعد إقامة الساواة بين كافة المواطئين دون استثناء. ولهذا 
السبب يوجد مجتمع مدني قوي في فرنساء وهو مستعد للنهوض في كل مرة من 
أجل الدفاع عن نفسه وعن انجازاته. وهذا ما فعله أخيرا ضد حكومة بالادور عندما 
أحس بأن العلمنة مهددة. هذا يعني أن الشعب المثقف والناضج والحر هو الضمانة 
الوحيدة في نهاية الطاف. لا تخشى على أمة فيها شعبٍ من هذا النوع. فالأنظمة 
السياسية تمر ولكن الشعب ببقى. والشعب الفرنسي ذو تاريخ طويل» وقد اكتسب من 
الحريات با فيه الكفايةء أو قل نضج با فيه الكفاية. وبالتالي فهو قادر على أن يعرف 
أين تكمن مصالحه بالضبط وأين هی حرياته الديمقراطية» وكيف يدافع عن انجاراته 
التي دفع ثمنها غالياً طيلة أكثر من قرنين من الزمن. ولذا فهو ليس مستعداً للتراجع 
عن مكتسباته حتی أيام رئيس الجمورية أو رئيس الوزراء أو أغلبية اليسار أو أغلبية 
اليمين. فميتران تراجع آمام اجتمم الدنی عام ۱۹۸6 وبالادور تراجع عام ۱۹۹۳ 
وذلك على الرغم من القوة السياسية التي يتمتع بها كل منهما. فالحاكم في المجتمع 
الديمقراطى مضطر إلى أن يأخذ رأي الشعب وحساسيته بعين الاعتبار وذلك على 
عكس الأنظمة الاستبدادية التى لا رأي للشعب فيها. أما عندنا في البلدان العربية 
والاسلامية فاك يوجد مجتمع مدني أولا. ولا یو جد ما يمكن أن نید عو ۵ بالفرد 98 
الواطن ثانياً (مفهوم الواطن غير موجود نظرياً أو عمليا). يوجد فقط جهاز دولة 
قسري بارس سلطة استبدادية على امجتمع. وهذا المجتمع نفسه ليس منسجما ولا 
موحداً كالمجتمعات الأوروبية الحديئة. وما هو مشكل من تجمع ناشز من القبائل 
والعشائر والعائلات والطوائف التنانسة أو المتنافرة. وکلها تدافع عن مصالحها 
وتضامناتها وعصبياتها ضد العصبيات الأخرى. وبالتالى فإن الولاء الحقيقى فى هذه 
البلدان ليس للأمة أو للدولة بقدر ما هو للقبيلة أو للطائفة أو للعائلة (بالمعنى البطریرکی 
الواسع للكلمة). ولا توجد دولة علمانية حيادية تقف فوق کل هذه الفعات 
الاجتماعية المتنافرة وتحكم بينها بالعدل أو تفرض المساواة وتحمی الحريات. 


۳۰۵ 


الاسلام» أوروباء الغرب 


هاشم صالح: وإذن ما هو ال في رأيك؟ 

أركون: احل هو تفكيك العصبیات القديمة» وإيجاد عصبية جديدة محلها: اي 
العصبية العامة للدولة احديثة التي تتجاوز القبائل والطوائف والعشائر وتتخذ موقفا 
متساویاً من جمیع الواطنین. وهذا ما يودي بدوره إلى تشكيل الفرد - الواطن؛ 
وإحلاله محل اسان القديم الذي لا وجود له إلا من خلال الجماعة. بمعنى أن لا 
وجود له کانسان مستقل» أو كفرد حر أو كمواطن ینتسب إلى دولة حديثة تحميه 
وختضنه وتشعره أنه مهم بغض النظر عن أصله وفصله. وهذه عملية طويلة ومعقدة 
لانها ذات مرحلتین» مرحلة سلبية ومرحلة ايجابية. وقد دخلتا بالکاد فى الرحلة 
السلبية (مرحلة التفكيك) فما بالك بالرحلة الايجابية (أي مرحلة البناء وإيجاد 
البديل)؟ متی سنصل إليها؟ الله أعلم... 

هاشم صالح: نسمعك كثيراً تنتقد التطرف العلماني الفرنسي. . ويعتقد البعض 
عندئذ أنك ضد العلمانية. وأعتقد أن سوء التفاهم ناح عن أن ۷ الناس لا 
یستطیعون التفریق بين العلمانية (121116) وبين العلمانوية (13101526). فالمثقفون 
العرب يخلطون بين كلا المصطلحين. وأعتقد أن السبب الأساسي في ذلك يعود إلى 
أننا نحن العرب (والمسلمين بشكل عام) لم نعش تجربة العلمنة الأولى التي كانت 
حامية وضيقة بطبيعة الحال» لكي نفهم معنى العلمنة الثانية التي أصبحت تطرح نفسها 
الان في فرنسا. بمعنى أحر فان سوء التفاهم عائد إلى الظروف التاريخية الختلفة فى 
كلتا الجهتين» ثم إلى التفاوت التاريخي الكبير الذي یفصل بين اجتمعات الاوروبية 
من جهة وبين لمات العربية الاسلامية من جهة أخرى. فإذا كناء نحن العرب ‏ 
المسلمين (وأيضاً العرب - المسيحيين)» لم نعش تجربة العلمنة الاولی» فکیف تزيدنا أن 
نفهم معنى العلمنة الثانية؟ 

أركون: بالطبع. أنا انتقدت فقط نوعاً من أنواع التطییق للعلمنة» ولم نقد العلمنا العلمنة 
ککل. وانتقدتها من المواقع المتقدمة للمجتمع الفرنسي نفسه) وبالتالي فمن 
على المثقفين العرب أن یفهموا ذلك الا إذا تموضعوا ضمن مسار ۳ 
لهذا المجتمع الأوروبى التطور. انتقدت تطبيق مفهوم ضيق للعلمنة» لا ذلك المفهوم 
امنفعح والواسع. فهذا المفهوم الضيق يتمثل في حذف كل المسائل المتعلقة بتاريخ 
الأديان والانتربولوجيا الدينية من ساحة الفضاء التعليمي العام (أي من الدرسة في 
الو اقع). كما يتمثل في تقليص الاهتمام بهذه المسائل داخل فضاء البحث العلمي (أي 
في المركز القومي للبحوث العلمية الفرنسية + الجامعات). هذا ما انتقدته في العلمانوية 
الفرنسية الحامية (قلت العلمانوية» ولم أقل العلمانية بالمعنى المنفتح والايجابي. وقد 
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اصبح بعض الفکرین الفرنسیين الیوم یدعون إلى إعادة النظر في الفهوم القديم 
للعلمنة» وتشکیل علمنة جديدة تهضم مکتسبات السابقة وتضیف إليها بعض الابعاد 
الجديدة). فالتلامذة والطلاب الفرنسیون محرومون من أية مرجعية تشرح لهم تاريخ 
لادیان بصفتها أنظمة ثقافية وروحية کبری عاشت علیها البشرية قروناً طويلة ولا 
ترال. صحیح أن النظام ا جمهوري التولد عن الثورة الفرنسية قد حقق تقدماً هائلاً فى 
كافة اجالات الثقافية والعلمية الأخرى: من فلسفة وطب وفیزیاء وکیمیاء وعلوم 
تکنولوجية محضة وكذلك العلوم الانسانية. هذا شىء لا مراء فیه. كما حققت هذه 
جتمعات الاوروبية تقدماً کبیراً في مجال إنشاء المؤسسات الديقراطية. وليتنا نقلدها 
في هذا اجال لكي تتحرر شعوبنا من ضغط تاريخي مزمن وخانق. ولكني لا آزال 
مصرا على القول بأن هذه المجتمعات الأوروبية لم تحقق التقدم ذاته في مجال العلوم 
الدينية. هذا يعني أن التقدم لم يكن متساوقا أو متکافعاً فى كافة المجالات. فقد 
أعطيت الأولوية للجانب المادي على الجانب الروحى. وربا كان ذلك مفهوماً فى 
القرن الثامن عشر أو التاسع عشر عندما كانت الايديو لوجي الدينية لا تزال طاغية. 
ولكنه لم يعد مفهوماً الآن. لماذا لم يحققوا تقدماً في هذا المجال؟ لأن الدولة حذفته 
من ساحة الفضاء العام للمدرسة والجامعات. فالدولة» بحجة القضاء على سلطة 
الكنيسة» راحت تحذف الجائب الثقافى من الكنيسة وليس فقط الجانب السلطوي. 
فالدين المسيحي لم يكن كله سلطة أو قمع أو تواطؤ مع السلطة الملكية للنظام القديم. 
هناك جانب روحي وثقافي في الدين. ولا ينبغي القضاء عليه مثلما نقضي على 
الجانب المذهبي أو الدوغمائي المغلق أو السلطوي الدنيوي. بمعنى آخر ينبغي التمييز بين 
الدين كتنزيه روحانی وشغف بالطلق» مطلق الله» وبين الدين كايديولوجيا سياسية 
تهدف إلى السلطة وتحقيق النافع والمآرب في هذه الدار العاجلة. لكي أوضح لك ما 
أريد قوله سوف أضرب المثلين التاليين: عندما يدخل الفرنسيون اليوم (أو الأوروبيون 
بشكل عام) إلى كاتدرائية مسيحية فإنهم يرون فيها مرور الكرام. بمعنى أنهم لا 
يعرفون ما الذي تمئله تاریخیا أي ما هو تاريخ الكاتدارئية وما هي أهميتها على 
الصعيد الثقافي والفنی والعمرانی... وعندما يريد أستاذ الثانوية أن یشرح نصا أدبيا 
للمفكر المسيحي الكبير باسكال فان تلامذته لا يفهمون عليه شيئاً يذكرء وذلك لأن 
النص مليء بالمرجعيات والإشارات إلى تاريخ المسيحية. بل إن الأستاذ نفسه لا 
يستطيع شرح النص لأنه هو أيضأ يجهل تاريخ المسيحية ومرجعياتها الأساسيةا 
والسبب هو أنه نتاج الدرسة العلمانية الحديثة التي تمدع تدريس أي شيء يخص 
لادیان بحجة الحياد وعدم زر عالفرفة والشقاق بين التلاميذ. على هذا الصعيد 


۳۷ 


الم سللامء آورو با؛ الغرب 


ااحظ أن التعليم العلماني الفرنسي ليس منفتحاً بما فيه الكفاية لكي يفهم الطلاب ما 
هو تاريخ المسيحية. بل ليس تاريخ المسيحية فقط وإما تاريخ الأديان الاخری 
کال سلام مثلا. فا سلام اصبح موجودا في فرنسا بل ویشکل لدین الثاني في البلاد 
بعد الكاثوليكية. ولکن أحداً لا یعرف ما هو تاريخ لاسلام: أي الاسلام کدین 
وكتاريخ ثقافي وعلمي وفلسفي وروحانی. کل ما یعرفونه هو أن السلم یتزوج أربع 
نسای ولا يأكل عم المختزير؛ ولا يشرب امس ویضرب امرأته!... الخ. ولذا نلاحظ 
أن الألمان أو الفرنسیین أو الهولندیین... یجدون آنفسهم آمام ظاهرة الاسلام وهم 
پجهلون عنها کل شيء. والانسان عدو ما يجهل كما قيل» بل ویخشاه في معظم 
الأحيان. ولذلك نلاحظ تکاثر ردود الفعل اللاعقلانية تجاه الاسلام واجالیات 
الاسلامية في آوروپا. فالاسلام آصبح يعني العنف والظلامية والتعصب وال رهاب 
فقط. وهذا ما للسه لس اليد بحکم تواجدي في أوروباء وبحکم زياراتي التکررة 
لعلف الجامعات الأوروبية والأميركية» ولقاءاتی بالمسؤولين الفکریین والسیاسیین (وعن 
هذه اللقاءات نتج هذا الکتاب الذي يمثل حواراً طويلا وصریحا بيني وبين زعيم 
الحزب اللیبرالی الهولندي: بولكستاين). بالطبع فان وضع المسلمين تجاه هذه الظاهرة 
يبدو أشد صعوبة وأكثر ضعفاً. ولكن المسلمين لا يشكلون مرجعية أو قدوة يحتدذى 
بها في الوقت اخاضر. فزمام العضارة وال بداع الفكري كان قد أفلت من يدهم ملل 
قرون طويلة وانتفل إلى الجهة الأخرى من البحر الأبييض المتوسط: أى إلى آوروبا. ان 
البلدان التى تطرح نفسها كمرجعية للعالم وكقدوة يحتذى بها هي الآن بلدان أوروبا. 

فهي التي طورت حضارة قوية وثقافة علمية ضخمة منذ ثلاثة قرون وحتى الیوم. 
وبالتالی فمن غير القبول ألا تهتم هذه الثقافة العلمية المتقدمة بتاريخ الأديان وبالمقارنة 
العلمية» الرة والصريحة بینها. من غير القبول أن تستبعد تاريخ الادیان والعقائد 
الروحية من ساحة تعليمها. هذا ما أنتقده في الثقافة الاوروبية و لیس شيعأ اخر كما 


نوهم بعضهم. 
هاشم صالح: ولكن ألا يدرسون تاريخ المسيحية في الدارس الفرنسية؟ 
أركون: لاء أبداً. إلا في المدارس الخاصة» وهي كاثرليكية في معظمها. 


أما في المدرسة العامة أى مدر سك أغلبية الشعب فيمنع التحدث عن الأديان 
والمذاهب: مسيعحية) پهو دیف اسلام؛ كاثو ليك؛ برو تستانت. .. الخ. وحجتهم فى ف ذلك 


شو آن ادحال هله المواد إلى برامج التعليم المدر سية سوف يؤدي إلى ررع بدور الفتنة 
بال أبناء الشعب الذین ینتمو لا بالضرورة إلى أديان ومذاهب مختلفة, تقول ذلك على 
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الرغم من أن الكائوليكية تشکل في فرنسا مذهب آکثر من ۰ من الشعب. ولا 
ريب فى أن هذه الحجة كانت وجيهة في السابق» إلا أنها لم تعد صالحة بالدرجة 
نفسها اليوم. وذلك لسببين أساسيين: الأول هو أن المجتمع الفرنسي قد تجاوز مرحلة 
الحساسية القروسطية للتديّن بسبب اختراق الثقافة العلمية والتاريخية له من أقصاه إلى 
أقصاه. والثاني هو أن التعليم الديني الذي ندعو إليه ليس هو ذلك التعليم العقائدي أو 
الشعائري السائد في المعاهد والأوساط التقليدية. وإنما هو بكل بساطة تعليم علماني 
لتاريخ الأديان: أي تعليم حديث يتقيد بالوقائع التاريخية وبأحدث المناهج التاريخية. 
وبالتالی فلن يؤدي إطلاقا إلى إيقاظ الحساسيات المذهبية والطائفية القديمة. على 
العکس. سوف يؤدي إلى توسيع مدارك الطلاب وإلى تدمية الحس النقدي لديهم وإلى 
فهمهم الحر والناضج لنسبية العقائد الدينية التي سيطرت على البشرية طيلة قرون 
طويلة. فليس هناك من دين واحد يشمل البشرية كلها مثلاً. عندئذ یستطیعون» عن 
طريق المدهجية المقارنة» أن يخرجوا من آنفسهم من مذاهبهم الضيقة وطوائفهم 
المغلقة» لكى يكتشفوا عالماً ار حب» عام يتجاوز كل السياجات الدوغمائية المغلقة. 
وهكذا يكتشفون مدى تشابه الشرط البشري على الرغم من التجليات الختلفة جداً 
للأديان ولظاهرة التقديس. فالالیات والوظائف العميقة للتقديس تبقى واحدة» مهما 
ااحتلفت الأديان والمذاهب والطوائف. وعندئذ لا يعود التلميذ الصغير يعتقد أنه هو 
وطائفته في الجنة فقط وبقية التلاميذ في النارا عندئذ يعتقد أن للآخرين أيضا 
نصيبهم من النجاة والخلاص. وأنهم ليسوا شياطين ولا أنمجاساً. ضمن هذا المنظور 
المنفتح والواسع ندعو إلى إعادة إدخحال مادة تاريخ الأديان إلى الدارس الفرنسية. هل 
تعلم أنه يحق للتلميذ الفرنسي أن يدرس كل شيء عن تاريخ مصر القديمة رآلهتها 
وأديانها وكذلك عن تاريخ اليونان والرومان وأديانهم؛ ولكن لا يحق له أن يدرس أي 
شیء عن تاريخ المسيحية؟ ضمن هذا العنی نقول بأن العلمنة قد أصبحت ضيقة في 
فرنساء أو قل تجاوزها الزمن (أقصد علمانوية القرن التاسع عشر المضادة لاو کلیروس 
بشكل عنيف والتي كان لها مبرراتها في وقتها بدون شك. ولكنها بحاجة الآن إلى 
نوسیم رجدید). ولکن عندما آتو جه بالحديث | إلى اجتمعات الاسلامية فإن الوضع 
يصبح مختلفا تماما عددئذ یصیح العکس هو الصحیح. فاجتمعات الاسلامية لم 
تشهد احتى المرحلة لاولی من التحریر العلمانی» فالی لها آن تفهم المرحلة الثانیة! إذن 
حذ تن الخلط بين الأمور, فالحاجيات الفكرية فى هذا الطرف أو ذاك ليست 
واحكر أو قل إن المشاكل واحدة ولكنها تطرح نفسها من خلال تفاوت زمني واسع 
يصل «تفلأقه إلى امائتی سنة. 
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الإسلام» أوروباء الغرب 


للمزید من العلومات أضيف بأن فرنسا قد آلغت کلیات اللاهوت من السوربون 
وأبقت فقط على کلیات الفلسفة. هذا فى حين أن کلیات اللاهوت فى الانیا لا ترال 
موجودة إلى جانب کلیات الفلسفة. وسبب ذلك هو أن العلمنة الفرنسية كانت 
قطعية أو حدّية أكثر من بقية العلمانیات الاوروبية الأخرى. وربا كان ذلك عائداً إلى 
حصوصية التاريخ الفرنسي» فالفرنسيون هم وحدهم الذين قطعوا رأس ملكهم المقدس 
بواسطة الدين الكاثوليكي» في حين أن الانكليز لم يفعلوا ذلك. فالثورة الانكليزية 
كانت ناعمة بالقياس إلى الثورة الفرنسية. 

هاشم صالح: ولكن يوجد في فرنسا المعهد الكاثوليكي في باريس» والمعهد 
البروتستانتي فى ستراسبورغ... الخ. 

آوکون: نعم. ولكن هذه مؤسسات خاصة لا علاقة للدولة بها. يضاف إلى ذلك 
أنها لا تدرس تاريخ الادیان ضمن المنظور المقارن والمنفتح الذي أدعو إليه. فهي تعلم 
تاريخ المسيحية بحسب العقائد الايمانية للمذهب الکائولیکی أو للمذهب 
البروتستانتي. بالطبع. فإنها أدحلت المنهج التاريخي وعلم التأويل الحديث إلى حد لا 
بأس به في برامجها التعليمية. وليت كليات الشريعة عندنا والمعاهد التقليدية تفعل 
ذلك. ولکن هذا ليس كافياً. فالمنهجية المقارنة ممنوعة مغلا مع الدين الاسلامي؛ وذلك 
لأسباب عقائدية لأو دوغمائية) محضة. نقول ذلك علی الرغم من كل الانفتاح 
اللاهوتي الذي حاول اجمع الكدسي للفاتيكان الثاني أن يدخله عام ١9557(‏ - 
,.)١6‏ لا تزال العقائد اللاهوتية الموروثة تحول بين لقاء الأديان والمذاهب وحوارها 
الحر والمفتوح والمفيد جدا. نقول ذلك وبخاصة إن أديان الكتاب لها جذر مشترك 


(يهودية» همسر ححية ) اسلاع) . علی الرغم من كل التقدم العلمي الذي حصل في أوروباء 
فان الأنظمة اللاهوتية للنبذ المتبادل لا تزال هي السائدة. 


آرکون: نعم. وکا ضعنا وقتأ طويلا, نا سیب تمد أفسنا عؤلاً من السلا 
آرام الموجة الدينية الجديدة في كافة الجتمعات» أو ما یدعی «بعودة الدین). ولا نعرف 
كيف نفسرها أو نشرحها أو نسیطر علیها سیاسیا. 

هاشم صالح: ولكن لا توجد في اجتمع الفرنسي عودة دينية بالعنی الضخم 
الذي نلاحظه في اجتمعات الاسلامية» عربية كانت أم غير عربية. وربا كان مصطلح 
(العودة الدينية» لا معنى له بالنسبة للمجتمعات الاسلامية لأن الاسلام لم يخرج منها 
لكي يعود., . آما باللسية للمجتمعات لاوروبية فان للمصطلح معناه الكامل لذن هذه 


۳. 


حوار مع محمد أركون 


جتمعات تعلمنت وخرجت من المسيحية؛ وبالتالي فان بعض الانتعاش الديني هنا أو 
هناك يتخذ دلالة بالغة. والواقع أن أسباب نتعاش العامل الديني في هذه الجهة أو تلك 
مختلفة تماماً. فاجتمم الفر نسي مثلا يهتم بالدين (وأحياناً بأديان الشرق الأقصى 
القديمة) لأنه متعطش روحياً بعد أن آشبع مادياً خلال أكثر من ترن. ولذلك نلاحظ 
انتشار «الطوائف» الغريية فى اجتمع الفرنسي كطائفة «مون» مثلا. وهي ذات أهداف 
تجارية مبتذلة ولکنها استطاعت أن تغري الکثیر من شباب العائلات إلى درجة آنها 
آصبحت تشکل خطراً على العائلات الفرنسية التي لم تعد تستطيع استرداد آبنائها أو 
بناتها منها. .. 


أركون: بلط وهذه الحجة تقوي من موقفي ومن انتقادي لهذا البتر الشقافي 
الذي حصل في أوروبا وأعطى الأولوية ۶ فقط للثقافة العلمية والعطور المادي 
والتكنولوجي. بالطبع نهذا شيء ممتاز ورائع ويشكل مجاحاً حقيقياً للحضارة الأوروبية 
الحديئة (انظر مثلا التقدم الهائل الذي تحقق في مجال الطب. هذا لكيلا نذكر غيره). 
ولکنه ليبس كافياً. لقد أهملت هذه الحضارة البعد الروحي» أو البععد الثقافي والتاریخی 
للأديان. فيمأ أنه لا توجد ثقافة دینیة؛ أي ثقافة تهتم بدرأسة تاریخ الأديان وكيفية 
نشوئها وتطورها ووظائفها في المجتمع؛ فان الئاس يضلون الطريق» ويذهبون إلى أي 
مكان لاشباع حاجياتهم الروحية. وللاسف فإنهم يقعون فريسة لهذه الطوائف الغريبة 
النتشرة كالفطر في أوروبا وأميركاء ويقعون في أحابيل الشعوذات والقادة المغامرين 
والدجالين الذين یصلون بأتباعهم | إلى حد إقناعهم بالانتحار الجماعي!... وهذا ما 
حصل في أميركا مۇ حرا وبالتالي فان اکثر اجتمعات البشرية تطورا من التاحية العلمية 
والتكنولوجية تشهد أكثر الظواهر جنوئا ولاعقلائية أيضا. ومثل هذه الظواهر تدفعنا 
للتأمل والتفكير العميق فى بنية الحضارة الحديثة وضرورة إعادة التوازن إليها. فالحضارة 
مادة وروح وليست فقط مادة تستهلك بعضها بعضاً. هذه هي إحدى نتائج الثورة 
الفرنسية التي تفاقمت أكثر فأكثر على ید ایدیولوجیا الجمهورية الثالئة» أي یر 
الوضعية التطرفة. ومن المعلوم أن الوضعية كانت هي ايديولوجيا القادة الفرنسيين طيلة 
أجيال متعاقبة. والوضعية مفيدة من الناحية العلمية؛ ولكن إذا ما دفعنا بها إلى حدها 
الأقصى تحولت إلى ايديولوجيا علموية مغلقة وقومية بشكل زائد عن الحد. ينبغي ألا 
ننسی أن ظاهرة الفتوحات الاستعمارية قد ازدهرت في ظل الجمهورية الثالثة. وقد 
زادت الحروب مع الانيا من حدة هذا التطرف القومي الفرنسي بطبيعة الحال. صحيح 
أن الجمهورية الثالئة هي التي أسست العلمنة وعممت الدرسة لمجانية على كافة 
الواطنین» ولکنها هي أيضاً التى أعطت نقطة الانطلاق للفتوحات الاستعمارية. وهنا 
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تكمن نقطة ضعف عقل التنویر. فلم يُستخدّم فقط من أجل التحرر من الخرافات 
القديمة والعقلية القروسطية وإنما استخدم أيضاً من أجل الهيمنة على الشعوب 
الأخرى. وهذه مسألة فلسفية عويصة لن ندخل فى متاهاتها هنا. يكفى أن نحيل إلى 
كتابات كبار المفكرين الأوروبيين الذين قاموا بنقد الحداثة (مدرسة فرانكفورت المتمثلة 
اساسا بهو ركهايمر آدورنی يورغين هابرماز» میشیل فوکو الان تورين... الخ). 


هاشم صالح: أريد آن انتقل بك إلى موضوع آخر وأسألك: ماهو دور 
الامبراطورية العثمانية في تخلف العرب والمسلمين بشکل عام؟ بعضهم يعتبرها سبب 
الا نحطاط الذي نعاني منه حتی الال. .. 

آرکون: الأمور أكثر تعقيداً من ذلك. بالطبع فانهم قد لعبوا دوراً في هذا 
الانحطاط لأن الحكومة العثمانية كانت حكومة قمعية استبدادية. وکانت استغلالية 
أيضاً لأنها كانت تجبي الضرائب الباهظة من مختلف لأقاليم: من سورية والعراق» 
ولبدان» وليبياء والجزائر... الخ. ولكن سبب الانحطاط أعمق من ذلك وأقدم من 
حيث الزمن. فهذه المجتمعات المذكورة كانت قد فقدت قوتها وعصارتها عندما 
احتلها العثمانيون. كانت قد دخلت فى مرحلة انحطاط القوى وخور العزائم قبل 
مجیگهم. . ولم تعد تنتج تاریخها الخاص بشكل حيوي (ديناميكي). يمكن أن نعود 
بالانحطاط إلى لحظة 2 قرط بغداد على يد المغول عام ۸ بل وحتی قبل ذلك 
التاريخ. فالحضارة العربية الاسلامية كانت قد تعبت وانتکست بعد فترة صعود رائعة 
حصوصاً فى القرنين الغالث والرابع للهجرة (أي التاسع والعاشر الميلاديين). لم تعد 
اجتمعات العربية والاسلامية تنتج الحركات الثقافية والفكرية المهمة. كانت قد دخلت 
في مر حلة التکرار والاجتران أي تکرار ما آبدعه القدمای دون إضافة تذکر. لذلك 
دعيت هذه العصور بعصور الانحطاط وأنا أدعوها بعصور امحافظة على القیم؛ ؛ أو 
بالعصر السكولاستيكي (أي الدرساني التكراري). وهکذا جاء العشمانیون لكي یحتلوا 
مجتمعات متعبة جف فيها لبض الحياة. وكانوا يحكمون هذه اجتمعات مرن بعید) 
من اسطنبول؛ ولا یعرفون دائماً ماذا یحصل فيهاء ولا يهمهم ذلك. صحیح آنهم لم 
یساعدوا هذه اجتمعات على النهوض والحركة» ولم یشجعوا احرکات الثقافية» ولکن 
لا يكن القول بأنهم هم السبب الباشر في الانحطاط. هناك أسباب داخلية على هذه 
اجتمعات ذاتها» وهي السیب في الانحطاط. كل بلد له أسبابه الداحلية» سورية, 
العراق؛ الجزائر... الخ. وهذه الاسباب أو العلل أو البنی الداخلية هى التي حبذت 
العودة إلى العصبيات القديمة: کالعصبية العشائرية أو لطائفية أو الذهبية أو العائلية 
البطریر کید... الخ. كما شجعت على العودة إلى الثقافة السابقة على الاسلام في 
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مختلف هذه اجتمعات العريية والاسلامية. ولا كانت الحكومة العثمانية بعيدة ولا 
نهتم با یحصل في هذه اجتمعات (كل ما یهمها كان جبی الضرائب) فان هذه 
اجتمعات عادت إلى بنياتها العتيقة السابقة. وأما العلماء من رجال الدین فقد ارتبطوا 
بالسلطة الرسمية العثمانية كما هي عادتهم دائمأء وخلعوا علیها الشروعية ونالوا منها 
الامتیازات.. 


هاشم صالح: يرافق الوجة الاصولية السائدة حالیاً انتعاش العصبیات الطائفية 
والذهبية في منطقة الشرق الأوسط بشکل خاص. كيف تفسر هذه الظاهرة؟ 


آرکون: هلا آمر طبيعي صمن الظروف احالية وله أسباب عديلة و معفدة ند کر 
هاشم صا أمح : کیف؟ إن الدین يدرس عندنا على كافة الستویات» وهناك مادة 
تدعی التربية الدينية... 


أركون: لل لا. لا أقصد ذلك. هذا تعليم فروسطي؛ مذهبی وطائفي للدین. ولیس 
تعليماً تاريخياً حديثاً. . يلبغي أن تفهم موقفي جیدا؛ وسوء التفاهم نام عن سوء الفهم. 
آنا لا أدعو لإعادة التعلیم العقائدی (أو الدوغمائي) القدم إلى المدارس الفرنسية 
العلمنة! آنا لا آدعو للعودة إلى الوراء... أنا أدعو فقط إلى ادخال مادة تاريخ الأديان 
القارن والانتربولوجیا الدينية: أي دراسة الدین کظاهرة انتربولوجية (أو انسانية لا 
يمكن أن يخلو منها أي مجتمع بشري؛ فقيرأ كان أم غنيأء متمخلفاً كان أ متقدماً. 
نظاهرة التقديس موجودة فى كل المجتمعات وفى كل العصون وان اختلفت أشكال 
جلیاتها. و هذا شي ء مختلف ماما فالتعليم التقليدي للدين یغذی النرعة المذهبية 
والطائفية بين الطلاب. ویشعل الفتنة في اجتمم. وهذا ما قضت عليه الثورة الفرنسية 
عندما اطاحت بالنظام القد ی . 


هاشم صالح: وبالتالی فقد كان عملها ايجايياً... 
آرکون: بالطبم كان ایجابیا. من قال لك بأنى أقول العکس؟۱ مرة أخرى أرجو أن 
يفهم موفعي بدفه. فقد شوهت مواقفی بعد قضية رشدي وتصريحاتي إلى جريدة 


«اللوموند) الفر لسية» بل واتهمني البعض بأني مسلم أصولي!. ٠.‏ كل ما آردت قوله هو 
أن هناك فجوة زمنية هائلة : تفصل + 3 اجتمعات الاسلامية واختمعات وروی و 
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تراث ديني طويل عريض» ثم من أجل ترسيخ الأحكام السلبية المسبقة ذاتها عن 
الاسلام والمسلمين. هذا كل ما أردت قوله فى تصريحاتي تلك وهذا لا يعني أني 
مضاد للحداثة والتطور والعلمنة والحرية وحقوق الانسان والديمقراطية!!... بل إنى 
أعتبر اقتناص الحرية الدينية وبقية الحريات الديمقراطية بمثابة المهمة الکبری المطروحة 
على اجتمعات العربية والاسلامية خلال الأربعين أو الخمسين سنة القادمة. رسو 
تنترع هذه الشعوب حریاتها مثلما انترعت الشعوب الاوروبية حریاتها. فالتنویر لا 
ينبغي أن یکون حكراً على أوروبا. 


مرة أخخرى أقول بأني لا أدعو إلى عودة التعليم العقائدي القديم أو ما يدعى باللغة 
الفرنسية catechisme)‏ 6 هذا آمر محال. أما علم تاريخ الادیان كما آتصوره 
فيقف موقفاً حیادیا من كل الأديان والمذاهب والطوائف. إنه يرتفع فوقها جميعهاء 
ویتخد مسافة نقدية متساوية عنهاء ولا يفضل بشكل مسبق هذا الدين على ذاك أو 
هذا الذهب على ذاك كما يفعل «المؤمنون» التقليديون الملغلقون داخل أديانهم 
ومذاهبهم. فالموؤرخ الحديث رجل مسؤول عن الموضوعية التاريخية ولا يمكنه أن يلقي 
الكلام على عواهنه أو أن يتلقى كلام القدماء كما هو دون مناقشة أو تمحيص. ولكن 
لنظرة التقليدية العتيقة عن الدین الاسلامی (وعن مذاهبه وطوائفه) راسخة في النفوس 
ولا يمكن زحزحتها بسهولة. بل إنها تحولت بعد القرن الثالث عشر اليلادي (أي 
الساپم الهجري) إلى جواهر ثابتة لا تناقش ولا تمس. أصبح السني والشيعي والاباضي 
متمايزين عن بعضهم بعضاً حتى لكأنهم ينتمون إلى أديان مختلفة! اصبحوا بعد عن 
بعضهم بعضاً من الصين!. .. هذا في حون آننا نعلم جيداً نهم ينتمون إلى الأصل 

نفسه والجذر نفسه والتاریخ نفسه والدین نفسه. ولکن کل منهم سلك تأویلا مختلفا 

للقرآن» وشکل كتباً متمايزة للحديث» والف عشرات الکتب العقائدية التبجيلية التي 
تدافع عن مذهبه وتهاجم بقية المذاهب الأخرى. . ثم تداخل كل ذلك بعوامل الصراع 
على السلطة كما حدث في الأديان الأخرى ومن بینها المسييحية. وهكذا تشكلت 
داحل الاسلام هسه أنظمة لا هو تية تنفي بعضها بعضا و تنب بعضها بعضا. وأصبح 
كل مذهب يعتقد أنه يمثل الاسلام الصحيح والمستقيم» وغیره فى النار. وزاد اجهل 
والتمخلف والانحطاط من حدة هذه النزعة بل أدى | إلى ترسیخها فى العقول 
والنفوس. ولا تزال هذه النزعة المذهبية الضيقة تسيطر علينا منذ عصر الانحطاط 
وحتی اليوم. ولكن ينبغي أن نعلم أن الأمور لم تكن كذلك في العصر الكلاسيكيء 
عصر الا بداع والا نتاج. . صحيح آن الانشقاقات الذهبية قد ظهرت بشکل مبکر في 
الاسلام» بل سالت الدماء من أجلها بين مختلف الفرق» ولکن باب النقاش والاجتهاد 


1٤ 


حوار مع محمد أركون 


ظل مفتوحا حت حتى آواخر القرن الرابع الهجري. ولم يكن التمایز بينها قطعياً أو حديا أو 
جوهرانيً إلى هذه الدرجة كما حصا نیما بعد فيما بعد انفصلت عن بعضها کلیا 
وتحولت إلى انغلاقات ثبوتية صلبة لا تقبل النقاش وقامت بينها الحواجز والجدران. 
ولذلك أقول بأن تخرير الاسلام من النزعة المذهبية الضيقة تتطلب منا الحفر 
الأركيولوجي عن تاريخية ية كل واحد من هذه الذاهب. ینبفی أن نطرح أسئلة من 
نوع: متى تشكل المذهب السنى لاول مرة؟ وضمن أية ظروف اجتماعية - تاريخية ‏ 

سياسية ‏ عقائدیة؟ متى تشكل الاسلام الشيعي؟ متى تشكل الاسلام الخارجي (أو 
الإباضي)؟. .. الخ. بعد أن نكشف عن تاريخية المذاهب نستطيع أن تربطها باللحظة ‏ 

الأصل التى تفرعت عنها: أي لحظة القرآن والنبوة والاسلام الأولى. وعندئذ نكتشف 
وحدتها وقرابتها فيما وراء الاحتلافات الظاهرية أو السطحية التى تكاد تطغى على 
كل شيء. وأنا لا أهدف من وراء ذلك إلى اقامة مصالحة عاطفية بين المسلمين على 
الرغم من أهمية هذه النقطة. وإنما أهدف إلى شىء أبعد وأعمق وأجل فائدة. نی 
أهدف في نهاية المطاف إلى تحرير الوعي الاسلامي من كل التصورات الفرطة في 
الذاتية والدرعة التبجيلية والوعي المخاطى ع الذي سيطر عليه طيلة قرون وقروك. أهدف 
إلى تنمية اخس لتاريخي لكي يحل تدريجياً محل الوعي الأسطوري الذي يهيمن 
على هل | الوعي من أقصاه | إلى أقصاه. وهذا ما تبرهن عليه الأحداث الجارية حالياً فی 
كل اجتمعات الاسلامية والعربية. 


٠‏ هاشم صالح: ولكنك تقول بأنه تنقصنا و ئق مهمة جداً كانت قد ضاعت أو 
آتلفت وبالتالي فمن الصعب جدا أن نعرف ما جرى فى العصر الاسلامي الأول 
بشکل تاريخي دقیق . .. 

آرکون: نعم. لأن کتب التاریخ الاسلامي ابتدات تکتّب بعد قرن کامل من عهد 
النبي. وعندما کتب تاريخ الاسلام فان الژرخین کتبوه داحل السیاق الايديولوجي 
للسلالة الأموية أولأء ثم العباسية ثانياً. وبالتالي فإنهم كانوا متأثرين بال جو الجدالى 
والصراع السائد انذاك بين مختلف الفرق الاسلامية. وبالتالي فلم یکره هدفهم تقدم 
صورة موضوعية دقيقة عما حصل بالفعل قبل مائة سنة (أي في عهد النبي والقران 
والخلفاء الراشدین من بعده). وما كان هدفهم الاسهام في تشکیل رژیا آسطورية (أي 
مكالية - عذبة) عن الفترة النبوية والعصر الأول, أي محویلهما إلى لحظة ندشينية - 
أسطورية تماما كما تفعل الحركات الاسلاموية والأصولية الیوم. ولکن مح فارق واسحد 
بينهما هو أن كتب العصور الأولى كانت أقرب إلى حقيقة الواقع من التصورات 
الايديولوجية الصكاء التي تقدمها الحركات االية. فالطبري كان قريبا من عصر النبوة؛ 


۳۹۵ 


ال سلام» أوروبا الغرب 


وکان تاریخه ينضح بشکل مباشر أو غير مباشر بحقيقة ما جری. أما الحركات الخالية 
فلم تعد لها آية علاقة بالعاریخ! وإذن فهذا التحویر للتاریخ لیس حديث العهد. وإنما 
یعود إلى زمن قدي جدا. ومن هنا صعوبة تغييره أو زحزحته وتقدیم رژیا تاريخية 
بحقيقية عن عصر النبوة وبدایات الاسلام. يضاف إلى ذلك عامل أساسى جدا هو أن 
الدولة الاموية قد صادرت الاسلام لصالها وشکلت ایدیولوجیا كاملة للتبریر أو 
للتسویغ: ای لخلع المشروعية علیها. وقد ساهم في تشكيل هده الايديولوجيا التي 
تلبست بلباس التیولوجیا (أو اللاهوت) معظم المؤرخين والفقهاء والتکلمین الذین 
آرادوا أن یحظوا برضی السلطة الجديدة. آما الاحرون الذین رفضوا القيام بهذا الدور 
فقد اسئبهدوا أو تبذوا أو آسکتوا بشکل أو بآخر. بهذا العنی يمكن القول بأن 
التيولوجيا المتشكلة ليست إلا عبارة عن ایدیولوجیا مقتّعة. وإذن فهناك صراع بين 
الرؤيا التاريخية/ والرؤيا الاسطورية. أو بين الرژیا الواقعية/ والرؤيا التبجيلية 
والايديولوجية. وهذا الصراع ليس حكرا على تاريخ الاسلام» وإنما حصل الشیء ذاته 
في السيحية, وحن نعلم کم عانی الفکرون الأوروبيون الأحرار عندما أرادوا تعديم 
إلى الحقيقة التاريخية إلا بعد جهد جهيد (هذا إذا ما استطعنا أن نتوصل). وهذا ما 
قام به البحث التاریخی - الفللوجی فى أوروبا طيلة القرن التاسع عشر كله. (انظر بهذا 
الصدد معاد كتابات رينانت عن تاريخ المسيحية البدائية أو شخصیه (یسو م). وقد أثار 
رینال ضجة كبيرة فى الاوساط الكائوليكية احافظة عندما نشر بحو نه التاريخية بل 
وتعرض للفصل من منصبه في أعلى مؤسسة علمية فرنسية: الكوليج دوفرانس). وإذن 
فالعملية ليست سهلة على الاطلاق. وسوف تحصل معارك كبيرة في اجتمعات 
الاسلامية قبل أن تنبثق الحقيقة التاريخية من تحت ركام (أو أنقاض) النظرة التبجيلية أو 
التقديسية المرسخة علی مدار ا وهنا یکمن الرهان لا كبر للأحداث > ای 
۳ نستطیع استخدامه كوثيقة تاريخية ا معرفة الماضى. وهذه الغربلة 
یکن اس شخد‌امد يكل براءة كما هو ) وکا ينبهي فرز الجانب لتهويلي او الايديولوجي 
فيه عن یانب الواقعي و التاریخی ي احض. دا يعني أيضا أن الصورة الحقيقية لبدايات 


١١ 


الاسلام تستعصی علینا حتی عندما نستخدم المؤرخين القدماء القريبين من عصر النبوة. 
فما بالك إذا ما استخدمنا الصورة اللاتاريخية احضة التي یشیعها السلمون 
لعاصرون؟!... وبالتالى فاننا نجد آنفسنا مضطرین إلى افتراض الفرضیات التعددة 
و غیر امو كدة حول تلك الفترة |الحاسمة من تاریخ الاسلام» وذلك من اجل التوصل 
الى صورة تقريبية عنها. تقول ذلك د وبخاصة أن الکثیر من الوثائق التاريخية الأساسية 
مختلف الفرق رالذامب واذن فإن العامل لسياسي قد لعب دور کبیا U‏ 
وحاسما - في تشکیل لتراث ونشره: سواء أكان هذا التراث تأریضاه ام تفسيراء أه 
فا نبويأء ا فقها أم علم كلام. .. الخ. وكان المذهب المنتصر في فترة ما وبيكة ما 
یفرض نفسه بصفته الذهس الاسلامي الصحیح و الوحید» وما عل اه هر طقة و انیحر أ . 
رعن طریق القوة السلحة كان الناس یخضعون ویطیعون. ثم مع مرور الزمن والقرون 
0 الذهب وکانه ثل فعلا كل السرم رهد ما ۵عو نه بالعراث لبتور ولبات 
حصل فى ایران الشيعية رت مدآ لقي السنية بحاجة دائماً إلى قير نفس 
بالقياس إلى التراث الشيعي الهیمن. وانظر ما حصل في البلدان العربية السئية التي 
جد الذاهب الشيعية والاباضية نفسها فیها وهی بحاجة دائمة لتبریر ذانها آمام الم 
السني المهيمن. وهذه هي طبيعة الامور. فالتاريخ لا يرحم. التاريخ يكتبه النتصرون ۷ 
المزوموث ولو كتبنا تاریخ من وجھا نظر امهزومين رج بصورة آخری ممختلفة 
المدرسة ار نب أحياناً عندها تنظر | إلى اریخ . من جهه التصرين وامهزومين 
والموضوعية نفسها. 97 البرو تستانت مثلا لم يعل یکتب من و جهه نظر الكاثوليك 
كما كلذ يحصل في الأضي» أي من وجهة نر سابية جد و أصيح يكتب من 
الجتمعات ت الأوروبية لتقدمة | ی کی * رخ من تب 5 دراد تعلد يك : أي من 
لوضوعید ولم تنعل ملف ۳5 من 30 ر لبتره لسبب لاهوتي أ يديولوجي 
تعد مشروعیتها قائمة ۳0 ۳ لس هذا ۷ وهذه هي نماره اليانعة 
الطيبة. فمتى سنتوصل إلى ذلك فى اجتمعات العربية أو الاسلامیة؟ هذه مسألة أجيال 
وعمل مترا کم ونضال طویل. 


۳۷ 


الاسلام» أوروباء الغرب 


هاشم صالح: لي سؤال أخير عن التعریب. أنت تتحدث أحیاناً عن التعریب 
الد ماغو جى ي أو للتسر ع. ماذا تقصد بذلك بالضیط؟ 


أركون: فيما يخص هذه المسألة ینبغی التمییز بين شيكين أساسيين» أولاً: التعريب 
بصفته أداة سياسية للتوحيد القومي أو الوطني. وثانياً: التعريب كمشكلة تقنية أو 
علمية. فعلى المستوى الأول استخدم التعريب لتوحيد مجتمعات لم تكن موحدة أو 
منسجمة غدية الاستقلال. وهذا ما ينطبق على الجزائر مثلا. ففي عام ۱۹۲ كانت 
لا تزال فى الجزائر مناطق كبيرة غير معربة» أي مناطق تتحدث البربرية ولا تعرف الا 
مبادیء بسيطة من العربية (من ¿ أجل تاد رة الصلاة والشعاثر الدينية في الغالب). وقد 
آرادت الحكومة الجزائرية آنذاك أن توحل الأرض الوطنية کلها وتشکل آمة واحدة 
منصهرة ومنسجمة مع لغة واحدة. وهذا ما فعلته الحكومة الفرنسية بعد الثورة مثلا. 
فقد أرادت القضاء على اللغات الاقليمية لناطق البريتاني والباسك وكورسيكا... الخ 
وتعميم الفرنسية على كل الأرض الوطنية. وإذن فقد استخدم التعريب هنا لتحقيق 
هدف سياسي. وأنا لا أناقش هذه المسألة» فهي من احتصاص الدولة. الشيء الذي 
أناقشه عندما أتحدث عن التعريب هو المسألة التقنية واللغوية أو الفكرية احضة. فعندما 
شم التعريب على المدارس واجامعات لم تكن هناك سياسة لغوية متماسكة 
ومنسجمة. وهذا ما أدينه عندما أتحدث عن التعريب الديماغوجي. فقد كان التعريب 
متسرعاً جداً أولاً. وکان یشمل بعض مراحل التعلیم دون الراحل لا خری رو بخاصة 
العليا). فالطالب يدرس العلوم الطبيعية باللغة العربية في الثانوي مشلا ثم ینتقل إلى 
الجامعة لكى يدرسها باللغة الفرنسية! وإذن فقد كان هناك ارتجال فى عملية التعريب. 
يضاف إلى ذلك أن الدولة لم تقم بتشكيل فرق للبحث العلمي تكون مؤلفة من 
الاختصاصیین في العلوم اللغوية والالسنية من أجل مراقبة إيقاع الترجمات ‏ وكذلك 
مراقبة نوعية الكتب المدرسية ومستواها. ناذا هذه المراقبة اللغوية؟ لكي يكون التعليم 
العطی للطلاب في الدارس الابتدائية والثانوية والجامعات منسجما ومتماسکا ویعکس 
المضامين الحديثة للفكر في اللغة العربية. کل هذا العمل لم ینجز. ولانهم لم ینجزوه 
فإنهم وفروا الشروط لتعميم لغة عربية تقليدية شجعت على ظهور ار کات الأصولية 
والسلفية التي نشهدها اليوم. فاللغة العربية المعكمة بتسرع في المدارس والجامعات 
كانت بعيدة عن شيعين أو مستويين أساسيين: أولا» عن اللغة العربية الكلاسيكية التي 
تمثلت أو هضمت الفكر والفلسفات والعلوم في وقتها وبلغت من النضح حداً كبيراً. 
ولكنها لم تدرس في الجزائر ولا في غير الجزائر بحسب علمي. من يدرس نصوص 
ابن رشد؟ أو الفارابي؟ أو ابن خلدون؟ أو مسكويه؟ أو انتاج العلماء العرب الكبار؟ 


۳۱۸ 


کم هو عدد الطلاب الذین یعرفون اللغة الفهومية والفلسفية للجاحظ والتوحيدي؛ 
وأبي سلیمان المنطقي» والبیرونی وابن سيناء والعري... الخ؟ وثانیا؛ فقد كانت هذه 
اللغة المعمّمة بعيدة عن الحداثة العلمية والفكرية التی استمرت آوروبا فى انتاجها طيلة 
الستینات والسبعینات والشمانینات.. أنت تشتغل في الترجمة: فهل تستطیع أن تقول 
ما هو عدد الکتب الفلسفية أو الابستمولوجية أو العلمية أو التاريخية أو الاجتماعية أو 
الانتربولوجية التى ترجمت إلى العربية طيلة الأربعين عاماً الماضية؟ وما هو مستوی هذه 
الترجمة ودرجة جودتها إن وجدت؟ 

هاشم صالح: بالطبع» يوجد تقصير كبير في هذا اجال. وقد قدمت قبل سنتين 
في مهرجان «أصیلة) مداخلة مطولة عن موضوع الترجمة وركزت فيها على عدة 
محاور أساسية: محور يخص تاريخ الاديان وعلم اللاهوت» ومحور يخص 
الابستمولوجیا أو فلسفة العلوم» ومحور يخص الفلسفة الأوروبية» الكلاسيكية 
والمعاصرة» ومحور يخص علم الاجتماع والانتربولوجياء إلخ. وذكرت أ كثر من مائتي 
مرجع وطالبت بترجمتها فوراً لتغذية لغتنا العربية بالمصطلحات والمنهجيات والأفكار 
الجديدة. وقد لاقت المداخلة استحسانا واهتماماً من قبل البعض. ولكن الاهتمام شىء 
والتنفيذ شيء آخر. فالتنفيذ يتطلب فرق عمل عديدة ومراكز بحوث وترجمة 
متخصصة في مختلف الدول العربية. ولكن لا سميع لن تنادي... (يجد القارىء 
نص المداخلة بشكل كامل فى نهاية هذا الكتاب). 

أركون: بالطبع» هذا كله ضروري» ولا بد منه من أجل تحديث اللغة العربية. لكى 
أوضح فكرتي السابقة أقول بأن المعجم اللغوي والفكري العربي الكلاسيكي مجهول 
من قبل الطالب الجزائري العاصر (لكيلا أذكر غيره). أعطه نصاً للفارابي أو لابن رشد 
أو مالك بن أنس وقل له أن يقرأه ويفسره ویدخل إلى أجوائه تجده عاجرا عن ذلك. 
وكذلك الأمر فيما يخص المعجم المصطلحي والفكري للحداثة الأوروبية فهی شبه 
مجهولة تماما من قبل جماهير غزيرة من الطلاب» بل وأحياناً من الأساتذة. عندما 
نقول هذا الكلام فاننا لا نهاجم العربية ولا نرفضها كما يزعم بعض الايديولوجيين 
الذين لا يفعلون شيئاً یذ کر لخدمة اللغة العربية. 

هاشم صالح: لو تم تحديث العربية وجعلها لغة علمية وفكرية قوية كما كانت 
عليه في العصر الكلاسيكي» أو كما هو عليه حال الفرنسية والانكليزية اليوم؛ أما كان 
التعريب قد قبل بسهولة أكثر؟ 

أركون: بالطبع. لو جح عرب المشرق تحديثهم لساعدوا المغرب على إنجاز تحديثهم. 
ولكن للأسف الشديد لا نستطيع القول بأن الدول العربية المشرقية قد جحت كثيراً 


۳۹ 


الاسلام» آوروباء الغرب 


ین هي ال الفلسفة العربية؟ أبن هو عل ال ۳ العربی؟ أبن هو عدم الأديان باللغة 
تأسيسها. . هذه هي الأسعلة الي ينبغي أ تطرح في الساحة اقاي الع بية ل 
تلك الثرثرة الفارغة والايديولوجية عن عظمة العرب والعروبة. ذلك أن التعلق الحقيقي 
بلغة ما أو بثقافة ما لا يقاس بحجم الشعارات الايديولوجية الطبانئةء وإما يقاس بمدى 
الخدمة الفعلية التى نقدمها لهذه اللغة وتلك الثقافة. 


تم حریر هذا النص باللغة العربية 
من قبل هاشم صالح» باریس في ۱۹۹۹/1/۲۸ 
محمد أركون 
هاشم صالح 


۳۳۰ 


الترجمة ومستقیل الفكر العریی(*) 


هاشم صالح 


أصبح واضحاً لكل ذي عينين أن مشكلتنا - نحن العرب والمسلمين الحاليين - هی 
في فى العمق مشكلة فكرية وأكاد أقول روحية. أقصد بان الروح العربية ‏ الاسلامية قد 
أصيبت في الصميم. لقد علاها الصدأ من كثرة التكرار الاجتراري والعطالة الذاتية 
والنوم على التاريخ. فالصدام الرَوّعَ الحاصل بيننا وبين الغرب مدل أكثر من قرن 
ونصف القرن» والذي تكثف في العشرين سنة الأخيرة بشكل خخطير: ليس فقط من 
أجل البترول وتصدیر السلع المصنّعة إلى أسواقنا (علی الرغم من آهمية هذا العامل) 
وإنما هو يذهب إلى آبعد من ذلك بكثير. إنه صدام بين نظامين ثقافیین تفصل بینهما 
هوة عميقة تمدع كل تواصل روحي أو ثقافي. ولذلك فا حوار العربي - الأوروبي يشبه 
حوار الطرشان» ولا ينتظر منه شيء كثير في الظروف الحالية. إنه يكتفى بالتناول 
السطحي للقضايا السياسية والاقتصادية ونادراً ما ينزل إلى مستوى العمق لكي یتناو ل 
مسألة القيم العليا التي تؤسس اجتمع أو التي يؤسس اجتمم نفسه عليها. وعندما تحتج 
على ذلك أماء الأوروبيين يقولون للك بأنه لا مجال للحوار من هذه الناحية لن قيمنا 
غير قيم الإسلام. فنحن شيء وهو شيء آخر. نحن نؤسس مجتمعنا على قيم العلمانية 
والديمقراطية وحقوق الإنسان؛ وعالم الاسلام له «قيمه الدينية الخاصة) التى لا تعترف 
بذلك» وبالتالي فلا داعي لفتح هلأ الموضوع بيئنا و بينه» وإشعال الخلافات فى كل 
مرة» أو فتح الجروح... 


6 بسحت قدم في ندو 6 أصيلة عن (التر جمة) ۱۲ 3 ۵ آب/ اغسطس ۲ . 


۳۳۱ 


الإسلام» آوروبا؛ الغرب 


لكن لشخصیات الغربية التي : تقول هذا الکلام (وهي عموماً من الاتجاه اليميني) 
تنسى أو تتناسى أن اعتمعات الأوروبية كانت هي أيضا میحکو مة من قبل الللاهوت 
الديني حتى عصر التنوير على الأقل. وبالتالي فإن المسافة الزمنية الفاصلة بين تطور 
المجتمعات الأوروبية وتطور امتمعات العربية الاسلامية تبلغ قرنين من الزمن (القطيعة 
الابستمو لوجية أو العر فية حصلت في القرن الثامن عشر على ید فلاسفة الثنویر) أما 
القطيعة السياسية مع العالم القديم فقد حصلت على يد الثورة الفرنسية فى نهاية 
القرن النامی عشرء أما تشكيل المؤسسات الحديثة وترسيخ العلمنة وتشكيل اجتمم 
المدني على أسس جديدة فقد تطلب إنجازه کر من قر بعد لور أى حتى عام 
۱۹۰ رفصل الكنائس عن الدولة واعتبار المواطن مواطناً بغض النظر عن مشروطيته 

كل هذه التطورات التى حصلت في أوروباء والتي تعتبر فرنسا مخبراً موذجیاً لها 
استغرقت قرنين من الزمن وشكلت ما يدعى بالحداثة أو بالقيم الجديدة للحداثة. ومنذ 
ثلائین أو أربعين عاماً يحاول الفكر الأوروبي أن يقوم بعودة نقدية على ذاته وأن یراجم 
هله اللحداثة التى أصبحت كلاسيكية أو وضعية جافة أو عرقية مر كزية أكثر ما ینبغی . 
وقد دفعته للقيام بهذه المراجعة الشمولية للعقل الكلاسيكى تجربة الاستعمار والحربان 
العالميتان وظاهرة الفاشية والنازية والمجازر الكبرى الوحشية التي رافقت ذلك. 

وهكذا ظهرت مدرسة فرانکفورت في الانيا أو حركة لفکر الجديد في فرنسا من 
أجل نقد العقلانية الكلاسيكية التي لم تستطع منم آوروبا والغرب عموماً من الوقوع 
فى و هده الفاشية ونزعة الاستعمار البغيضة ونزعات التطرف. سلا مع العلم أنه كان 

من المتوقع أن يؤدي عصر التنوير إلى ذلك ويدقذ أوروبا نهائياً من ظلام العصور 
الوسطى والعقلية الهمجية القائمة على استخدام القوة والمضادة للحضارة والرقي. 
ولکن ر انحرف عن مساره لصحيح أو قل خرف عن مسار الصحيح 


كل هذا لسار الطويل المريض غير معروف ی بشکل جید في لغتنا 
العربية. ومن هنا سر الدفور والكره الحاصل بيننا وبين الغربیین. فاجهل يؤدي إلى 
العداء لآن الانسان عدو ما يجهل. فهم يجهلوننا ونحن مهلهم. وهم یصدموننا 
ونحن نصدمهم. أقول ذلك على الرغم من كل تلك الجهود التي بذلها المفكرون 
العرب (من مسلمين ومسيحيين) منذ عصر النهضة وحتى اليوم للتعريف بأوروبا 
وحضارتها نها وعلومها. إلا أنه لم تحصل حتى الان - بحسب علمي - محاولة مستمرة 


۳۳۲ 


الترجمة ومستقبل الفکر العريي 


ومنتظمة وشاملة لتقديم آمهات الکتب الفكرية الغربية إلى الساحة الثقافية العربية. 
فنحن نعتقد أننا 0 نقوم بجولة سياحية فيها. ولكننا 
في الواقع لا نمتلك إلا صورة سريعة ومبتسرة» بل وفي معظم الأحيان» مشوهة عن 
منشأ أوروبا الحديثة بكل قيمها ومؤسساتها وأخلاقها. فالتخلف الذي نعانی منه لا 
ينحصر فقط في مجال التكنولوجيا كما يتوهم البعض؛ وإنما هو يخص الفلسفة 
والعلوم الانسانية بل والعلوم الدينية والروحية أيضاً. إن هذا النقص الذي يعانى منه 
الفكر العربي المعاصر قد أصبح صارخاً ویکاد لا يُحتمل. ونحن أمام خيارين: فإما أن 
تقول وترف کی ل ا ر بحجة أنه مادي» وثني» ملحده 

.. الخ» وإما نتحمل مسژولیتنا کمثقفین وكمترجمين وکأناس قادرین على 
فا مع میات الحداثة والعصر بالشکل الذي يخدم مصلحة العرب ویساعدهم 
على الخروج من المأزق اخبف الذي وقعوا فیه. هذا هو السؤال المركزي. إن الوقف 
الأول يؤدي إلى الخروج من التاريخ بكل بساطة؛ إنه يؤدي إلى عكس النتيجة المرجوة 
منه. فبدلاً من أن يقوّي العرب والمسلمين؛ ؛ يضعفهم ويشُلّهِم عن الحركة؛ وبدلا من أن 
يدعم مواقع اللغة العربية يضعفها ويقتلها لأنه يفصلها عن حركة العلم ويصبح من 
السهل تهميشها وغزوها في عقر دارها. إن حركة الترجمة - إذا ما تمت بشكل 
صحيح - هي التي ستولد لغة عربية حديثة قادرة على هضم المعارف والمصطلحات 
واستيعاب كل العلوم الحديثة كما فعلت في ماضيها امجيد. هذا شيء ينبغي أن يكون 
واضحاء والا فالعواقب الترتبة على مواقف الرفض والجمود بحجة احافظة على الذات 
لتاريخية سوف تكون وخيمة فعلا. ولم يعد آمامنا وقت كثير لكي نضیعه. فالهوة 
أصبحت واسعة جدا بين مستوى اللغة العربية ومستوی اللغات الأوروبية الحديثة. 
وهذه الهوة تتسع الآن أكثر فأكثر وبشكل متسارع ومخيف. وإذا لم نتدارك الأمر قبل 
فوات لأران حصل ما لا تحمد عقباه. فالقارىء العربي أو الطالب العربي الذي يريد 
أن يستشير كتاباً فى علم لتاریخ و منأهجه؛ أو فی علم الاجتماع أو في علم النفس 
والتحلیل النفسي» ٠‏ أو علم اللاهرت والدين أو العلوم الابستمولوجية» لا يجد أمامه 
خيارات كثيرة» وأحياناً لا يجد مرجعاً واحدا مهما باللغة العربية. وبالتالی فهو مضطر 
لأن يدصرف عن لغته العربية إلى اللغات الأجنبية الحية كالفرنسية والابجليزية لحي 
يطلع على المراجع الضرورية. وهکذا تتحول اللغة العربية شيعا فشیفا إلى لغة أدبية أو 
شعرية فقط. وهذا شيء حطر ينبغي تداركه في أسرع وقت ممكن. 


ولذا فنح نفترح) كمحاولة اولی لسك النقص آو موأجهة 4 الوضع» آن شهضص 
حركة ترجمة وأسعة تشبه | إلى حد ما حركة الترجمة فى العصر الكلاسيكي (الترجمة 


۳۳۳ 


الاسلام. آوروبا؛ العرب 


عن اليونان: فلسفة وطبأ وعلوما. ..). وهذه الحركة يكن أن تنقسم إلى ثلاثة آقسام 
أساسية: 


الاول الثورة اللاهوتية والدينية. 
الثاني» التورة الابستمولوجية (أو العلمية الدقيقة). 
الثالث» انطلاقة الفلسفة والعلوم الا تسائية. 


قد يستغرب المرء لکونی وضعت الثورة اللاهوتية في المقدمة» ولانی أعطيتها مكانة 
الأسبقية قياساً إلى كلتا الثورتين: الإبستمولوجية والفلسفية. في الواقع إن الإستغراب 
ناتج عن جهلنا بتاريخ أوروبا وتطورها الفعلى التدرج. فنحن نعتقد أنها كانت دائماً 
علمانيت لادينية» ماديةء إلحادية. .. الخ. كما تقول القوى اللحافظة والايديولوجية 
عندنا. فى الواقع إن هذه صورة لاتاريخية عن آوروبا. فاذا ما نظرنا إلى الأمور جیدا 
وجدنا أن الثورة اللاهوتية قد سبقت الثورة الابستمولوجية أو رافقتها واحتضنتها. فلوثر 
سابق على غالیلیو ودیکارت. (لوثر 0۱۵41-۱6۰۸۳ غالیلیو (4 ۱۰۲ - 0۱۰۶۲ 
دیکارت (۱۹۹ - ۵۰ ۱). والتحرير لروحي سبق التحریر المادي و اسحتضنه» ولذلك 
كان التطور الأوروبي منسجماء متدرجاء استيعابياً. كانت كل مرحلة تهضم حاجیاتها 
والتحدیات المطروحة عليها قبل أن تنتقل إلى مرحلة جديدة. وبالتالي فالإنتكاسة لم 
تكن واردة» أو أنها إذا ما حصلت كان يسهل الانتكاس عليها ‏ أي تحييدها. (أفتح 
هنا قوسأ وأقول بأن نظرية حرق المراحل التي سيطرت علينا في الفترة الماضية والتى 
ندفع الآن ثمنها غالياً هي نظرية مغامرة ولا إنسانية. فهي تريدنا أن نتجاوز ما لا 
هکن تجاوزه بسرعة البرق وبدون هضم أو استيعاب» ولذلك فان النكسة تكون مؤلة 
و هائلة بحجم القفزة المغامرة. حذار من عسر الهضم فيما يخص العمليات التاريخية 
الكبرى» إنه أشد حطورة من عدم الهضم على الاطلاق. کل قفزة على الشاکل یدفم 
ثمنها غالياً فيما بعد. وکل تطور تاريخي لا يعبر عن حاجة داخلية أو لا يلبي حاجة 
فعلية داخلية یعتبر عبفاً لا معنی له. ولذلك فإني لا شاطر بعض المثقفين العرب قولهم 
بأنه ينبغي القفز على إنجازات القرن السادس عشر والسابع عشر والثامن عشر والتاسم 
عشر ومتابعة أوروبا فقط بدءاً من القرن العشرین. يحصل ذلك كما لو آننا قادرون 
على فعله» أو لكأننا ليحن والأوروبيين في مستوی واحد» أو لكأن نقطة الانطلاق 
واحدة. ثم يقولون لك: نحن نريد أن نتفاعل مع الحاضر لا مع الماضيء ما شأننا وما 
شأن الثورات السابقة. لماذا تريد أن تشغلنا بمعارك مضت وانتهت. نحن قادرون على 
تجاوزها دون خحوضها. هذه أشياء 7 نخص الغربيين ودينهم فقط ولا علاقة لديننا بها... 


۲٤ 


الترجمة ومستفبل الفگر العربي 


يكفينا أن نقرأ الحداثة الحالية لكى نصبح حديثين. یکفینا أن نقفر على التاريخ لكي 
ندحل التاريخ من أوسع أبوابه... هذا كلام السهولة واللامسؤولية الفكرية. إنهم بذلك 
ینسون أن الحداثة الحالية هی وليدة مسار تاریخی طویل وبطىء» متردد وصعب» ولا 
يكن فهمها بدون فهمه. فالمهم في هذا الصدد هو السار أكثر من النتيجة. أقصد 
السار الذي يؤدي إلى تحرير الروح من عقالها. الطريق إلى الوصول أهم من الوصول 
ذاته. وإذا ما قطعنا المسار بشكل صحيح نجحنا فى حل العقدة المستعصية. هذا ما 
تعلمنا إياه التجربة العلمية والخبرة التاريخية. 


1 الثورة اللاهوتية والدینیه 


نادراً ما يتطرق المثقفون العرب العلمانيون أو الحدثون لهذا الخط من البحث نخحسية 

أن ينعتوا ب «الرجعية) ار ب «التدين»! لكأن الاهتمام بالدين ودراسته دراسة علمية 
تاريخية تعنی الرجعية أو العودة إلى الوراء! هذا مع العلم أن علماء أوروبا الكبار لا 
يأنفون من | خوض فيه وفي مسائله 4 وقضاياء. قصدت بذلك خط عم الأديان ۳ 
التيولوجياء 7 ما كان یدعی عند أسلافنا الکبار بعلم لکلا راضافة إلى علم الفقه 
وإطلاق الفتاوى الشرعية). وهو علم ينبغي ألا نستهين به وبخطورته كما يفعل 
الوضعيون أو العلمانیون جداً أو المتمركسون الذين تجارزوا كل شىء دون أن يتجاوزوا 
شيعاً أو أصحاب الإلحاد السهل الذي لا يكلف صاحبه غالياً. فربما كانت مشكلتنا 
الآن تيولوجية قبل أي شىء آخر. ربا كانت مشكلتنا روحية قبل أن تكون مادية أو 
دينية قبل أن تكون دنيوية. من يعرف؟ على أي حال فان الثورة اللاهوتية في الغرب 
فد سبقت الثورة العلمية والابستمولوجية أو رافقتها واحتضنتها. ويمكن اعتبار لوثر 
مفجر أكبر ا ثورة روح وتیواوحبا في تاريخ الغرب الحديث. فهو مدشن حركة 

کان ام مسيحيا أن 0 على اهم 07 التي لوجية لني رافقت الثورات الاجتماعية 
والتحررية في تاريخ م الغرب والسيحية الغربية منذ حظة لوثر وحتی الیو فالتیو لو جیا 
علم متطور ولیس جامدا آو تابتا كما يتوهم المؤمنون التقليديون. إنها ترافق حركة 
اجتمم و تطوره و مشا كله و حاجیاته المستعحدة. ورجا كان توقف الا جتهاد اللاهوتی 2 
الإسلام منذ القرن الثاني عشر (أى منذ حظة ابن رشد) وحتی الیوم هو السپب 
الاساسی في اسحستاستا بالخطيعة والذلب فى كل مرة لنعمس فيها فی اجتمع الحديث 
و حاچیانه. وربا كان هو السبب في إتتسساسنا بتلك الهوة العميقة أو الفجوة التي 


۳۲0 


لاسلام» آوروباء الغفرب 


تفصل بیننا وبين ما تربينا عليه مئل نعو مه أظفارناء أو بن ترائنا و حدالتنا. فتر ادا تو قف » 
ولکن حركة الحياة والتاريخ لم تتوقف. وهکذا استیقظنا على وضع مزعج ومفزع منذ 
القرن التاسم عشر: فتراثنا وعقائدنا التقليدية فى جهة وحركة الحداثة الكونية والعصر 
في جهة آحری. وهذا ما جعل السلم يخشى الحداثة ویشعر تجاهها بنوع من انفصام 
الشعخصية والقاق رالاهتزاز . لكي ساره هذا الوضع ينبغي أن نعيد لنظر في للاموت 
أو لماش للهجرة... ويم أن رد ی أساس كل معرفة کر إضاءة» فانه يجدر بنا 
أن نلقى نظرة على تطور اللاهوت في أوروباء لكي نرى كيف عاش الوعي المسيحي 
التقليدي مرحلة التمزق الهائلة التى رافقت عملية الانتقال من الفضاء العقلي 
القروسطي إلى الفضاء العقلي الحديث. ينبغي أن نعرف كيف عاش الوعي المسيحي 

في الغرب عملية الصراع مع لعفل لعلمي 2 نامر باستمرار. فالوعى 
كس ما 00 اامديولرجيوت لبون لإا لعتقل أنه قل ٠‏ دخا الان وما 
دخحوله ایاها. سوف أبعدىء ۳۹ الكتابات المتعلقة بلوثر ماد الدينى. بعدئل 
آنتقل إلى استعراض بعض المؤلفات التی تعحدث عن اللاهوت العاصر في آوروبا 
الكاثوليكية والبروتستانتية لكى نعرف كيف تطور اللاهوت ب بعل و . فلاهوت لقرد 
ريشار سيمون 5 لتاریضی که ره المخدسة فی الرن الساپع عشر) درو رینان 
ولوازي والأزمة الحداثية فى القرن التاسع عشر» لحظة مجمع الفاتيكان الثاني وقراراته 
الخطيرة عام ۲ - .)١955‏ ولتبيان الفرق بين تدريس اللاهوت المسيحى الغربي 
وتدريس اللاهوت الإسلامي يكفي أن للقي نظرة على پرامج المعاهد الكاثو ليكية أو 
البروتستانتية الموجودة فى فرنسا أو المانيا وعلى برامج كليات الشريعة والمعاهد الدينية 
في بلادنا. عندئل نفهم أن التأحر ليس فقط في مجال التكنولوجيا والعلمء وإنما هو 
أيضاً فى مجال التأويل الدينى والعلوم الدينية. فهناك غياب شبه كامل لتطبيق الدراسة 
العلمية أو التاريخية على الإسلام» هذا فى حين أن المسيحية الغربية قد استفادت إلى 
أبعد -حد من مكتسبات الحداثة الفكرية والعقل العلمى الصاعد فى الغرب منذ أكثر 

ثلاثة قرون على الاقل. 

۳۳۹ 


التر جمة ومستمبل الفكر العريي 
0 ال صلاح لدینی (La Rêforme)‏ 


J. DELUMEAU: ۷۵۵۵ et affirmation de la ۵۱۵۲۸۸۱۵, Paris, 1965.‏ — 
- جان دوليمو [أستاذ في الكوليج دوفرانس» ومورخ معروف]: (ولادة الإصلاح 
الديني وترسعخه). 
J. DELUMEAU: Luther, Paris, ۰‏ —- 
_ جان دولیمو: (لوثر). 
Lucien FEBVRE: Au ceur religieux du XVIe siecle, Paris, 1968.‏ ~~ 
_ لوسیان فيشر: (في الصميم الديني للقرن السادس عشر) 
Lucien FEBVRE: Un destin: Martin Luther.‏ —— 
(قدر: مارتن لوثر). 
وحول قلق لوثر الشاب والعذاب الداعلي الذي عانى منه سنوات طويلة قبل أن 
يتوصل إلى اكتشافه الروحي الكبير وطمأنينته الشخصية انظر الكتاب التالى المترجم 
عن الا ميركية: 
Erik H. ERIKSON: Luther avant Luther, psychanalyse et ۰‏ سس 
(لوثر قبل لوثر» تحلیل نفسي وتاریخ). 
وهو تطبیق د كي لنظرية التحلیل النفسي على شخصية الصلح لديني الکبیر. 
وحول قلق لوثر آیضاً واكتشافه التحريري الكبير ومعنى التغيير اللاهوتي الذي 


أدخله على الدين السیحی يمكن استشارة كتاب عالم اللاهوت الكاثوليكي المعاصر 


Yves CONGAR: Martin Luther, sa foi, sa ۰‏ 
(مارتن لوثر» إيمانه واصلاحه). 
لبلا حظ هنا بأن الأب کونغار كاثوليكي ولیس بروتستانتياً لكي يتهم بالتعصب 
للوثر. 
وقد أدى الاصلاح الديني إلى نشوء تيار فكري يدعو للتفحص الحر للكتابات 
القدسة («عصه×ء طا 16) وتفسيرها حارج أطر الدوغمائية الرسمية. ثم تجسد 
ذلك بحركة النقد التاريخي للعهدين القديم وا جديد التي تعارضت مع اليقينيات 
التقليدية والتفسير المأذون والوروث. وقد أدت هذه الحركة في نهاية القرن التاسع عشر 


۳۳۷ 


وبداية العشرین إلى نشوب ما یدعی بالأز مة الحداثية (la 0۳180 moderniste)‏ التي 
صاحبت ادخال النهج التاريخي إلى ساحة العلوم الدينية و تفسیر التصوص المقدسة 
على ضوء العلم التاریخی. وهذا ما شکل آزمة كبيرة للوعي السيحي التقليدي المليء 
بالرؤيا الخارقة للطبيعة والعجزات عن اصول السيحية ونشوئها. فجاءت الرژیا 
لتاريخية لکی تعطی صورة آحری مختلفة جدا. فیما يخص هذه الازمة الکبری التي 
Emile 201161: Histoire, dogme et critique dans la crise moderniste,‏ سب 

CLasterman, Paris 1962. 


J, STEINMANN: Richard Simon et les origines de Iexégese biblique,‏ سس 
de Brouwer, Paris 0۰‏ ۵801۵6[ 


(ريشار سيمون وبدايات التفسير التوراتي والإتجيلي). 
A. PAUL: Le fait biblique, Cerf, Paris ۰‏ — 
(الظاهرة التوراتية والإنجيلية). 
R. BULTMANN: ۲۱/۵۲۵۳۵۳۵۵ du nouveau testament, Aubier-Mon-‏ — 
taigne, Paris 1953.‏ 


(تأويل العهد اجدید) 
Jesus, Mythologie et demythlogisatton.‏ : 
(السیح الأسطورة ونزع الأسطورة عنه). مع مقدمة للفيلسوف الفرنسي بول ريكور. 
M-J. LAGRANGE: La méthode historique, Paris 1903.‏ سس 
(المنهجية التاريخية). 
علم اللاهوت المعاصر في الغرب. 
لكي نكمل ما سبق ونعطي فكرة عن تطور اللاهوت المسيحي فى الغرب طيلة 
أكثر من قرن بسبب تطور مجتمعاته وفكره العلمي والتاريخي» نقدم المراجع التالية: 
Karl BARTH: La théologie protestante au 2 ۵ siecle, Geneve, Labor et‏ - 
Fide, 1969.‏ 


(اللاهوت البروتستانتی في القرن التاسع عشر) [مترجم إلى الفرنسية عن الالمانية]. 
M.D. CHENU: La Foi dans Tintelligence, Cerf, 4,‏ سب 
الا يان من خلال التعقل). 
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Yves CONGAR: Théologie, Dictionnaire de la thêologie catholique.‏ سب 
(مادة «التيولوجيا» في قاموس التيولوجيا الكاثوليكية). الجرء رقم ۱۵. 


—~ C. GEFFRE: Un nouvel dge de la théologie, in Encyclopêedie de la Foi, 
Tome IV, 1972. 


(نحو عصر جدید للتیولوجیا) (اللاهوت). 
Le christianisme au risque de 1۱۳۱۲۵۲۲۲۵۱۵1۱۵۲, 3۰‏ سس 
(المسيحية على محك التأویل). 


GISEL: ۳۵۳/۸۵ et Histoire. La théologie dans la modernite: Ernest‏ ,۳ سب 
Kasemann, Beauchesne, Paris 1977.‏ 


(اسحقيقة والتاریخ. اللاهوت من حلال الحداثة). 


— ۳, RICCEUR: Finitude et culpabilitëé, Tome 11: La symbolique du mal, 
Aubier-Montaigne, 1963. 


: Le conflit des interpretations. 


—P. TILLICH: La natssance de PEsprit moderne et la theologie ۰ 
Cerf. 1972. 


(ولادة الروح الحديثة وعلاقتها باللاهوت البروتستانتی). 
J.B. METZ: La Foi dans FHistoire et la société, Cerf, 1979,‏ — 
(الإيمان في التاريخ واجتمع). 
J, MOLTMANN: 7/۵0۵/09۵ de PFesperance, Cerf, 1983.‏ سب 
(لاهوت الأمل). 
MARROU: 7/۵0/02 de ۲۱0۱۲6, Seuil, 1968.‏ ,۳1,۲ سب 
(لاهوت التاریخ). 


— ۱], DESPLAND: La religion en Occident. Evolution des 148265 el du ۷۵۵2۸, 
Cerf, 1979. 
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السلا آورو با الغرب 


2 الانتروبولوجيا الدينية / الدراسة القارنة للأديان 
وظاهرة التقديس / Le sacré‏ 


يجدر بنا أيضاً أن ننفتح على فرع مهم من فروع الفكر العاصر: ألا وهو الدراسة 
القارنة للأديان لتبيان النقاط المشتركة بينهاء أي بين وظائفها وآلياتها في اجتمم أي 
مجتمع بشري کان. فليس هناك من مجتمع يخلو من التدین أو ما يدعى بظاهرة 
التقديس. إن المجتمع بحاجة إليها لكي یعیش حتى ولو اتخذ التقدیس أشكالاً شتى 
بحسب نوعية الجتمع وظروفه الخاصة. وبهذا المعنى آیضاً فإن ظاهرة التقديس ليست 
محصورة بالأديان التوحيدية فقط ومنها ديننا الإسلامي» وإنما هي تتجاوزها إلى بقية 
الأديان العتيقة التي شهدتها البشرية عبر تاريخها الطويل؛ إنها ظاهرة انتربولوجية. من 
بين المراجع الهامة يمكن أن نذكر ولا مؤلفات عالم الأديان الشهير ميرسيا إيلياد. 
(نضیف بعد ذلك مراجم من علم الاجتماع الديني لتبیان الرابطة بين الدین واجتمم 
والتأثيرات المتبادلة بينهما). 
Mircea ELIADE: 7172116 d'Histoire des religions, Payot, ۰‏ سب 
(مقال فى تاريخ الأديان). 
Histoire des croyances et des ۱0935 ۰‏ : 
(كتاب في ثلاثة أجزاءء منها فصل عن الاسلام). «تاريخ العقائد والأفكار الدينية»» 
منشورات بایوء من عام ۲ ١‏ إلى عام AA‏ . 
Aspects du mythe, Gallimard, 1963.‏ : 
(جوانب الاسطورق أو (أبعاد الأسطورة. 
Le sacrê et le profane, Gallimard, 1965.‏ : 
(المقدس والدنيوي). 
M. MESLIN: Pour une science des religions, Seull, 1973.‏ سب 
(من أجل علم الادیان). 
L'expérience humaine du divin - Fondements d'une anthropologie religieuse,‏ : 
Cerf, 1988.‏ 


رالتجربة البشرية للالهي - سس الانتروبولوجیا الدينية). 
Jacques LE GOFF: Faire de ۱۱۵۱۵۱۲۵, Tome 11 1974 Anthropologte religleuse,‏ : 
فصل بعنوال (الانترو پولوجیا الدينية), 
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de la pléiade: Prolégomêénes 0 une Histoire des religions.‏ ۲۵۸۵۷۵۱۵۵8016 : 

موسوعة لا بلياد الفرنسية المعروفة: (مقدمات فى علم الأديان) في ثلاثة أجزاء. 
Marcel MAUSS: Les fonctions sociales du sacrê, Minuit, 1968.‏ مس 


-- ۲۷, DESROCHE et Jean SEGNY: Introduction aux Sciences humaines des 
religions. Cujas, 1970. 


(مقدمة للعلوم الانسانية الخاصة بالأديان). 
Jean SEGNY: 011111577216 et société. Introduction 4 la sociologie de E.‏ — 
Troelische, Cerf, 1980.‏ 


(السيحية واجتمع. مقدمة لسوسیولوجیا ارنست ترولتش). 
Archives de sociologie des religions.‏ : 
(أر شيفات علم اجتماع الأديان). 
Archives des sclences sociales des ۰‏ : 
(أرشيفات العلوم الاجتماعية للأديان). 
[وهما مجلتان مهمتان من حيث ترکیزهما على دراسة العلاقات الكائنة بين العامل 
الا جتماعي والعامل الديني. وهما تصدران في باریس مزل عام 15 ١‏ ). 
Max Weber: 001616 moderne et religion» in Archives de sciences sociales‏ — 
des religions. No 61.1, 1986.‏ 
(«داجتمع الحديث والدین») في أرشيفات العلوم الاجتماعية للأديان. 
George SIMMEL: «Problêmes de la sociologie de religions» N® 17, 4‏ ~~ 
(بعض مشا كل علم اجتماع الأديان) في آرشیفات علم الأديان. 
Pierre BOURDIEU: «Genêse et structure du champ religieux» In Revue‏ —- 
/rangaise de sociologie, No 12.3, 1971.‏ 


(منشاً الساحة الدينية وبنیتها). 
Marc AUGE: «Anthropologie religieuse: textes fondamentaux, presentation‏ — | 
de M. Augê, Larousse, 1974.‏ 

(الانتروبولوجیا الدينية: النصوص الاساسية). عرض وتقديم مارك أوجيه. 
Génie du paganisme, Gallimard, 1982.‏ : 


(عبقرية الوثنية). 
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الإسلام؛ أوروباء الغرب 
Roger BASTIDE: Le sacréê sauvage, Payot, 1975.‏ — 


(المقدس الوحشی أو غير المدجن). 
Collectif:‏ — 
Le Sacre. Etudes et recherce, XI¥ Colloque international sur la théematique de la‏ 
déemythification (Rome, 1974).‏ 
الاسطرة عن النصوص والدين). (کتاب جماعي). 
Joseph CHELHOD: Les structures du sacré chez les Arabes (Maisonneuve‏ — 
et la rose, 1986).‏ 


نهدف من هذا التركيز على علم الاجتماع الديني والانتربولوجيا الدينية إلى تبيان 
الفرق بين الدراسة التقليدية والدوغمائية للدين وبين الدراسة الاجتماعية والانتربولوجية 
الحديثئة. كما نهدف إلى تبيان الملابسات الاجتماعية والتاريخية لأي دين دون أن 
يعنى ذلك اختزال البعد الروحى المتعالى للدين أو التقليل من أهميته على الطريقة 
الوضعية الشائعة في الغرب (أو بعض قطاعات الغرب). فهناك المستوى الروحي 
للوحي» مستوى المطلق المتعالي المدرّه عن كل شيء وهناك المستوى التاريخي النام 
حتماً عن نزول الوحي إلى مستوى التاريخ أو احتكاكه به أو انخراطه فيه (ثم انخراطه 
في حركة المجتمع وصراعاته المتضاربة وأهوائه). وهذا الاحتكاك أو الاندماج هو الذي 
يؤدي إلى تشكيل الايديولوجيات الدينية التى تخلم المشروعية على السلطات السياسية 
أو تسحبها عن خصومها بحسب الحالة والحاجة. إن هذا التمییز ضروري من أجل 
كشف القناع عن الاستخدام الايديولوجي والسلطوي للدين ونسيان بعده الروحي 
والرمزي العظيم. فالدين في أوله كان انفجارا روحيا هائلاء وانفتاحا رمزيا على 
المطلق» وانفكاكاً من الأسرء وانعتاقاً للروح. ثم تحول فيما بعد - لضرورات سلطوية 
وايديولوجية - إلى قوانين قسرية وقوالب جامدة وسجن للروح. 


11 . الثورة العلمية والابستمولوجية 
هناك ثلاث لحظات أساسية فى تاريخ العلم الحديث: 


١‏ - لظة كوبرنيكوسء غاليليوء ديكارت (القرنان السادس عشر والسابع عشر 
)١15١ ١١ - 1١555( -)١545-1554( - ۳ - ۱۷۳(‏ على التوالي. 
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۲ - الحظة نیوتن: القرن الثامن عشر (۱۱۰۲ - ۲۷ ۱۷). 


۳ - لحظة إنشتاين» نیلزبو هایزنبرغ في مجال الفیزیاء الدقيقة» وداروین في مجال 
العلوم الطبيعية: (۱۸۷۹- ۱۹6۵) - (۱۸۸۵ - 0١555‏ - (۱۹۰۱ - 
۲ - (۱۸۰۹ - ۱۸۸۲) على التوالي. 
وکل حظة من هذه اللحظات أدت إلى تشکیل فلسفات جديدة وابستمولوجیات 
جديدة. فالنظرة إلى الواقع والعالم تغیرت في كل مرة بسبب الا کتشافات العلمية. 
ونلاحظ أن الفلسفة الغربية كانت مرتبطة باستمرار بحركة العلم وکشوفه دون أن يعني 
ذلك نها عبارة عن انعكاس مباشر للعلم. فهناك مسافة بين العالم احض والفیلسوف 
الضحضء لان نوعية الفعالية المعرفية ليست واحدة فى كلتا الجهتين. إنهما لحظتان 
معمايزتان ولكن مترابطتان. لا يمكن لأي فيلسوف كبير أن يظهر بدون أن يكون 
مطلعاً على آخر نتائج العلم في عصره. وبعضهم يكون ممارساً للعلم بشكل مباشر 
(ديكارت مثلاً في مجال الجبر والبصريات» أو کانط أو باشلار في وقتنا الراهن... 
الخ). وينبغي أيضاً التفريق هنا بين الابستمولوجيا والفلسفة من أجل الدقة والتوضيح. 
نقول ذلك على الرغم من التداخل بين كلا امجالين. فلكل فيلسوف كبير 
ونلاحظ أن فلاسفة الغرب الحاليين يمرون بالمرحلة الابستمولوجية في البداية قبل أن 
ينتقلوا إلى التفلسف واستخلاص النتائج العامة. انظر حالة ميشيل فوكو مثلا الذي مر 
کی حلة التدریب لا بستمولوجي في بداية حبانه العلمية قبل أن ينتقل إلى التفلسف 
النظري واطلاق الا حکام النقدية على اجتمم الفرا نسي والحضارة الغربية. وكذلك الامر 
فیما یخص عالم الاجتماع بيير بوردیو الذي نشر کتابا عن آخر الواقف الا بستمولوجية 
قبل أن یتقل إلى إلى دراسة المجتمع (سوف يرد ذکره لاحقا)... 
الابستمولوجیا تعني حرفياً علم العلم أو دراسة العلم. وتعني اصطلاحاً فلسفة 
العلوم أو نظرية المعرفة الخاصة بفترة معينة أو بمفكر معين. (إبستمي = علم» لوغوس = 
دراسة). ولم تستخدم كلمة ابستمولوجيا في اللغة الفرنسية إلا في بداية القرن 
العشرين. فقبلها (أي في زمن أوغست كونت) كانت تستخدم عبارة: فلسفة العلوم. 
ولا تزال هذه العبارة تستخدم حتی الان إلى جانب کلمة ابستمولوجیا. ومد ظهور 
فوكو على الساحة الفرنسية وتوماس کون 1131122 1۳00025 على الساحة الأميركية 
أصبحت كلمة الابستمولوجيا تعنى دراسة الا بستمي (أي نظام الفكر) أو الدموذج 
لمغالى الأعلى (الباراديغم) السیطر على جماعة الباحثين في فترة معينة ومجتمع معين. 
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وهذا التظام یتطور بشکل متقطع من مرحلة معرفية إلى مرحلة أخرى (نظام الفکر 
الخاص بالعصور الوسطى» نظام الفكر الخاص بالعصر الكلاسيكي» نظام الفكر الخاص 
بالحداثة االية). من هنا نتج مفهوم القطيعة الابستمولوجية الذي أسال حبرا کت ولا 
يزال. 

لاذا هذا التركيز على الابستمولوجيا وإعطائها مرتبة الأولوية في تشكيل الفكر 
العربي المقبل؟ لأننا لم نعد قادرين على العيش على فكر العموميات والتنظيرات اجانية 
التى لا ضابط لها. ولأننا نرید أن نلحق بحركة العلم والعصر. ثم لأننا نرید تقوية 
العقل العلمي والعيانی اعسوس في الساحة الثقافية العربية. فالعقلية العلمية غائبة منذ 
زمن طویل. وتأسیسها في الساحة العربية یتطلب نشر فلسفة العلوم بکل آشکالها. 
ولکن قد یقول قائل: كيف ترید تأسیس فلسفة العلوم في الساحة العربية وااختبرات 
العلمية غائبة أو ضعيفة. وكذلك الترجمات العلمية الاساسية في مجال الفیزیاء 
العاصرة والكيمياء والبيولوجيا والریاضیات وغیرها؟ يضاف إلى ذلك ضعف المارسة 
العملية للعلم والتجریب. | انه سوال وجیه بدون شك» ولکن يمكن الرد عليه بالقول 
بأنه ينبغي أن نبتدیء بشکل ماء في نقطة ماء وأننا لا نستطیع أن ننتظر تشکل كل 
ذلك لکي بتدىء بإدخال فلسفة العلوم (أو الابستمولوجيا) بكل منهجياتها وتقنياتها 
ومصطلحاتها إلى الساحة العربية. ثم ينبغي ألا نقلل من أهمية تر جمة العلوم (جربة 
كلية الطب في جامعة دمشق مثلا) أو حتى بعض کتب الفيزياء والكيمياء المعاصرة 
(بالطبع لا تزال المراجع قليلة جدا قياساً إلى المكتبة الأجنبية). وهناك مخابر ومراکز 
بحوث علمية منتشرة هنا أو هناك في بعض أنحاء العالم العربي. 


مقترحات عملية للترجمة في مجال الابستمولوجيا (فلسفة العلوم) 
سو أقترح هنا ترجمة بعض الكتب الأساسية لکبار علماء الابستمولوجيا في 
فرنسا. وربا كان بعضهم قد ترجم منها من قبل بعض الأخوة من الباحئین : في ال مغرب 
(١‏ کمحمد وقيدي مغلا الذي يهتم بالابستمولوجيا وفلسفة العلوم وهناك آعرون 
أيضاً). سوف آرکز على أسماء باشلار, آلیکسندر كوايري» جورج کانفيليم... الخ. 
BACHLARD (Gaston):‏ 
La formation de [esprit scientifique, ۰‏ - 1 
(تشكل الروح العلمية). منشورات فران» طبعة آولی .٠۹۳۸‏ 
L activité rationaliste de la physique contemporaine, P.U.F. 1965.‏ - 2 
(الفعالية العقلانية للفيزياء العاصرة). 
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Le nouvel esprit scientifique, P.U.F. ۰‏ - 3 


KOYRE (Alexandre) (1892-1964): 


1 - Du monde clos û Punivers infini, Gallimard 1965. 
(من العالم الغلق إلى الكون اللامحدود).‎ 
2 - Etudes 4 Histoire de la pensée philosophique. Gallimard, 1961. 
(دراسات في تاريخ الفكر الفلسفي).‎ 
3 - Etudes d'Histoire de la pensée scientifique. Gallimard, 1964. 
(دراسات في تاريخ الفكر العلمي).‎ 
4 - Etudes newtoniennes, Gallimard, ۰ 
(دراسات نيوتونية نسبة إلى نیوتن).‎ 
CANGUILHEM (George): 
— Etudes d'Histoire et de philosophie des sciences, Vrin, 1968. 


(دراسات في تاريخ وفلسفة العلوع). 
LE COURT {(Domimique):‏ 
historique de Gaston Bachelard, Vrin, 1969.‏ 78215161010216 س 
(الإبستمولوجيا التاريخية لغاستون باشلار). 
وقد صد موخراً (۰ )١ ٩٩‏ كتاب جماعي يعطي فكرة عن أحر الداقشات ال جارية 
حول العلم والفلسفة. وما جدوى العلم والتقدم العلمي» إلى أين؟... إلخ. 
Science et philosophie Pour quoi faire? Edition Le Monde 1990.‏ س 
(العلم والفلسفة. لاذا؟). 
Epistétmologle, Age de la science. (Odile Jacob, 1989).‏ س 
(الإبستمولوجيا) عدد حاص لجلة عصر العلم التي يشرف عايها العالم الابستمولوجی 
الفرنسي جيل غاستون غرجيه. 
La Philosophie des sciences aujourd'hui (Collectif, Gauthier- Villars), 1980.‏ س 
(فلسفة العلوم اليوم). 


۳۳۵ 


الاسلام» آوروبا؛ الغرب 


THUILLIEER (Pierre): 


1 - D'Archimede û Einstein, les faces cachées de invention scientifique, Fayard, 
1988. 


(من آرحمیدس إلى إنشتاين» الوجوه الخفية للاختراع العلمي). 


2 - Les passions du Savoir, Essais sur les dimensions culturelles de la science, 
Fayard, 1988. 


(الولع بالمعرفة» مقالات حول الابعاد الثقافية للعلم). 
D’ESPAGNAT (Benard:‏ 
Une incertaine realite, Gauthier-villars, 1985.‏ سب 
(حول واقع لايقيني). 
POPPER (Karl:‏ 
Conjectures et réfutations: La croissance du savoir scientifique, Payot, 1985.‏ - 1 
(تخمینات وتفنيدات: نمو المعرفة العلمية). مترجم عن الإنجليزية. 
Karl Popper et la science 2' aujourd'hui. Aubier, 1989.‏ - 2 
(کارل بوبر وعلم الیوم). 
La logique de la découverte scientifique, Payot, 1982.‏ - 3 
(منطق الا کتشاف العلمي). 
KUHIN (Thomas):‏ 
La structure des rêvolutions scientifiques, Flammarion, 1982.‏ - 1 
(بنية الثورات العلمية). مترجم عن الرجليزية. 
La tension essentielle, Gallimard, 1990.‏ - 2 
(التوتر الأساسي). مترجم عن الإنجليزية. 
BARREAU (Hervé):‏ 
L’Epistémologie, P.U.F. Que 8215-12۲ 1990.‏ --_ 
(الا بستمولوجیا). 
PRIGOGING (llya):‏ 


~~ La nouvelle alliance, métamorphose de la science, Gallimard, 1979. 


(التحالف ابجدید حول العلم). 
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Collectif: 


— La science telle qu'elle se fait, Pandore, Paris, 1982. 
(العلم... كما یصنع). کتاب جماعی.‎ 
— Les scientifiques et leurs alliéts, Pandore, 4, 
. (العلماء وحلفاو هج)‎ 


Collectif: 


Sous la direction d1. Stengers, Dune science d autre, Seuil, 1987.‏ ب 
(من علم إلى آخر). كتاب جماعي. 
G, Holton:‏ 


1 - ۲, imagination scientifique, Gallimard, 198]. 


(الخيال العلمي). 
Linvention scientifique, P.U.F. ۰‏ - 2 
(الإختر اع العلمى). 
M. Bunge:‏ 
Philosophie de la physique, Seuil, 1975.‏ - 1 


(فلسفة الفيزياء). 
Epistémologie, Maloine, Paris, 1983,‏ - 2 

(الر بستمولوجیا). 
I. Lakatos:‏ 


Preuves et "6111211015, Hermann, 1984.‏ مسب 


B. Latour: 


1 - La vie de laboratoire, La découverte, 1988. 


2 - La science en 2617107, La dêecouverte, 1939. 
(العلم في حالة الفعل).‎ 
۳۱۳۷ 


الا سللامء أوروباء الغر ب 


A.F. Chalmers: 


— Qu'est-ce que la science? (rêécents développements en philosophie des 
sciences). La dêcouverte, 1988. 


(ما العلم؟ آخر التطورات في مجال فلسفة العلوم). 


نهدف من هذا الت ركيز على الابستمولوجیا إلى إحداث زحزحة أساسية في ساحة 
الفکر العربي العاصر. في الواقع؛ إننا نرید طرح الشعار التالي: لقد آن الاوان للانتقال 
من الرحلة الایدیولوجية إلى الرحلة الابستمملوجية. فاليزة الاساسية للابستمولوجیا 
هي آنها تساعدنا على التفریق بين العرفة العمومية الشائعة والعرفة العلمية الدقيقة. 
فنحن جمیعاً نعيش في حياتنا اليومية على العرفة العمومية ونتنفس هواءها ثم نتوهم 
في الوقت ذاته آنها صحيحة بدهية لا تقبل النقاش (انظر آلية اشتغال الاحکام 
المسبقة لدی کل الفئات الاجتماعية سواء على الستوی الطبقي أو الطائفی أو 
لعنصري...). في الواقع» إن هذه «العرفة) (أو اللامعرفة بحسب النظور 
الاابستمولوجي) كنا قد تشربناها مع حلیب الطفولة وتلقیناها من بيشتنا الاولی 
وأجوائنا» ولذا يصعب جداً التخلص منها. وأول خحطوة تقوم بها الابستمولوجیا هي 
تحیید هذه العرفة العمومية التمثلة بالافکار الشائعة والضخمة (أي ما یدعی بالحقائق 
لسوسيولوجية). فلا يمكن التوصل إلى العرفة احقيقية إلا بعد اختراق منطقة احقائق 
لسوسيولوجية التي سمیت حقائق تجاوزاً. فهي في الواقع أنحطاء کبری شائعة ولکنها 
تفرض نفسها كحقيقة بسيب ايمان عدد كبير من الناس بها (نضرب على ذلك مثلا 
فكرة أن الشمس هي التي تدور حول الأرض وليس العكس. فقد فرضت نفسها 
كحقيقة بدهية طيلة قرون وقرون قبل أن يجيء کوبرنیکوس وغاليليو وعلم الفلك 
الحديث ويقضيا على علم الفلك القديم ونظرية أرسطو. وقد آوشك غاليليو أن يدفع 


111 فيما يخص العلوم الانسانية والاجتماعية 


۰ علم التاريخ (مدرسة الحوليات الفرنسية) 
أو مدرسة التارد يخ الجديد (La nouvelle Histoire)‏ 


الحوليات: (2002168 1:©9): حصلت ثورة ابستمولوجية في مجال كتابة التاريخ 
وعلم التاريخ في فرنسا منذ أن كان لوسيان فيفر ومارك بلوك قد أسسا مدرسة 
الحوليات عام ۹ واستمرث في إصدار احلة التي حمل العنو ان نفسه حتی اليوم. 
وبعد المؤسسين جاء تلامذتهم الباشرون من أمثال فيرنان بروديل» جورج دوبي» جاك 
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لوغوف» إيمانويل لوروا لادوري» فرانسوا فوریه... الخ. ووصل تأثير الدرسة إلى 
اليابان وامیر کا وال شحاد السوفياتي وغيرها من مناطق العالم. ولکنها لا تزال سیب 
أمهات الكتب التى أنتجتها هذه المدرسة سواء على صعيد التنظير النهجی أم على 
صعيد التطبيق العملي. فنحن العرب بحاجة أيضاً إلى إعادة النظر في مناهجنا 
التاريخية التى اصبحت قديمة بالية (إما ذات هيمنة لاهوتية تقليدية, وإما ذات هيمنة 
شامل للماضي والحاضر. وإذا ما أضأنا الماضي عن طريق تسليط أنوار هذه المناهج 
عليه انکشفت لنا حقائق الحاضر. 

يضاف إلى ذلك أن علم التاریخ - بعد هذه الدرسة - قد أصبح رم العلوم 
الانسانية كلها). فقد أصبح المؤرخ عالم اجتماع وانتروبولوجيا وألسئيات ونفس. 
أصبح يوظف كل هذه المعار ف من أجل إبراز حقيقة اتاضی بکل تعقيدها و جوانبها 
وخيوطها المتشعبة. أصبح یارس نوعاً من الدراسة «الأنتروبولوجية للماضي» كما 
يحبا أن یقول ور دژبی) اي در اسةٌ الا سا فی الماضى من خلال کل انعاده. 


0 مقترحات عملية لترحمة الكتب التارحية 


FEBVRE 0 ل‎ 
1 - Combats pour 7910۱۲۵ (Paris, A. Colin, 1953). 


(معارك من أجل علم التاريخ). 

Au ceur religieux du 2۲6 siecle (Paris, 1957).‏ - 2 
(فی صمیم القلب الديني للقرن السادس عشر). 

3 - Pour une Histoire û part entiêre (Paris, 1962). 
(من أجل علم تاريخ بالکامل).‎ 
4 - Le probleme de ['incroyance au 20۲7۵ siecle, la religion de Rabelais (1942). 
(مشكلة اللايمان في القرن السادس عشر). دين رابلیه.‎ 

BLOCH (Marc): 
1 - Les Rois thaumaturges (Paris, A. Colin 1942). 


(الملوك الصانعون للمعجرات). 
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2 - Les caracteres originaux de l'histoire rurale française (Paris, A. Colin 1931). 
(السمات الأصلية للتاریخ الريفى الفرنسی).‎ 
3 - La 5061616 féodale (Paris, Albin Michel, 1939). 
(اجتمع الاقطاعي).‎ 
4 - 45010812 pour l'histoire ou métier d'historien (a. Colin, 1976). 
(ثناء على علم التاريخ أو مهنة المؤرخ).‎ 
BRAUDEL (Fernand): 


1 - La 716041167727166 et le monde méditerranéen û ['époque de philippe II (Paris, 
1949). 


(البحر التوسط والعالم التوسطي في عصر فيليب الثاني). 
Civilisation materielle et capitalisme (3 volumes, 1967-1980).‏ - 2 
(الحضارة المادية الر أسمالية). 
sur ۲ 815101 (Flammarion, 1969).‏ ۲20۳115 - 3 
رکتابات على التاریخ). [ کتاب منهجی مهم]. 
DUBY (Georges):‏ 
Les trois ordres ou ]' 1777102171217 du féodalisme (Gallimard, 1978).‏ - 1 
(الفعات الاجتماعية الثلاث أو متخيل النظام الاقطاعي). 
Dialogues (Flammarion, 1980).‏ - 2 
(حوارات) مع دوبى حول منهجية علم التاريخ ومشاكل أخرى مهمة. 
LE GOFF (Jacques):‏ 
Pour un autre moyen-dûge (Gallimard, 1978).‏ - 1 
(من أجل عصر وسيط آخر/ أو من أجل صورة أخرى عن العصور الوسطی). 
Faire de PHistoire, (3 volumes, Gallimard, 1974).‏ - 2 
(كتابة التاريخ: في ثلاثة أجزاء توضح آخر التوجهات في علم التاريخ وكيفية كتابته). 
La nouvelle Histoire (Paris, 1978).‏ - 3 


(التاريخ اسبجدید). کتاب جماعى مهم یاشراف جاك لوغوف. 
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LEÊ ROY LADURIE (Emmanuel):‏ 
Le territoire de ['historien (2 tomes, Gallimard, Paris 1973).‏ —— 
(أرضية المؤرخ). 
FURET (François):‏ 
İi - Penser la rêyolution Jrangaise (Gallimard).‏ 
(إعادة التفكير بالثورة الفرنسية). 
L'atelier de ['historien (Flammarion).‏ - 2 
(مشغل المؤرخ). 
La révolution française (2 tomes, Hachette, 1988).‏ - 3 
(الثورة الفرنسية). 
CHARTIER (Roger):‏ 
Les origines culturelles de la révolution française (Seull, 1990).‏ —- 
(الأصول الثقافية للثورة الفرنسية). 
ARON (Raymond):‏ 


1 - Introduction û la philosophie de [' Histoire. Essai sur les limites de ] ۵ 
historique (Paris, Gallimard, 1986). 


(مقدمة لفلسفة التاريخ. مقالة حول محدودية الوضوعية التاريخية). 

2 - Essai sur une 180716 de PHistoire dans I Allemagne contemporaine. La 
philosophie critique de Histoire (Paris, Julliard, 1987). 

(مقالة حول نظرية التاريخ في الانيا المعاصرة. الفلسفة النقدية للتاريخ). 


لكي نطلم علی كيفية کتابة التاریخ في لعصور الوسطى الاوروبية (وبالتالي العربية 
دراسات حول علم التأریخ القروسطي). 
B. GUENEE:‏ 


métier d'histoire au moyen ûge. Etudes sur l'historiologie médiévale (Paris,‏ 76 ب 
Sorbonne, 1977).‏ 


ولكي نطلم على فلسفة التاريخ أو كيف يمكن استخلاص العبر من التاريخ ثم 


۳۱ 
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J. CHEVALIER: 


~~ Histoire de la pensée, tome IV, La pensée moderne de Hegel 2 Bergson (Paris, 
Flammarion, 19606). 


(تاريخ الفكر. الجزء الرابع. الفكر الحديث من هيغل إلى بیرخسون). 
MARROU:‏ ,۳۲,۲ 
De la connaissance historique (Paris, Seull, 1954-1975).‏ — 
(حول المعرفة التاريخية). 
VEDRINE:‏ .۲۲ 
Les philosophies de ['Histoire, dêclin ou crise? (Paris, Payot, 1975).‏ سس 
(فلسفات التاريخ. تلاش أم أزمة؟). 
Les philosophies de "Histoire (Collectif, 60. Ellipses, 1980).‏ سس 
(فلسفات التاريخ). 


الوضعية في كتابة التاریخ). 
CH. O. CARBONELL:‏ 


Histoire et Historiens, une mutation idêtologigue des historiens francais, 18635-‏ سس 
(Toulouse, Privat, 1976).‏ 1885 


ولکي نفهم محدودية النهجية الوضعية السابقة التي سيطرت منذ القرن التاسع 
فيفر بشکل خحاص. كما ينبغي أن نترجم الكتابين التاليين: 
A. SCHAFT:‏ 


1 - Histoire et Vérite. Essai sur | objectivitê de la connaissance historique (Paris, 
Anthropos, 1971). 


(التاريخ و لحقيقة) مقالة حول مو ضو عية المعر فة التاريخية).' 
L Histoire et ses 7716180025 (Presses universitaires de Lille, 1981) Collectif.‏ - 2 


(التاريخ ومناهجه). مؤلف جماعي. 
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ه علم الاجتماع والانتروبولوجيا 


ینبغی أولا ترجمة الکلاسیکیین في هذا المجال: أي مارکس» ماکس فیبر 
دوركهايم» وذلك قبل الانتقال إلى ترجمة العاصرین. وقد شهد هذا العلم تطورا واسعا 
في فرنسا طیله الثلائین عاما الماضية وسیطرت عليه حمس شخصیات أساسية: 


۱ - بيير بوردیو 

۲ - جورج بلا ندییه 

۳ الان تورین 

٤‏ - ریود بودود 

ه ‏ میشیل کروزییه 
0 مقترحات عملية لترجمة کتب علم الاجتماع والانتروبولوجیا 
| آهم كتب بيبر پوردیو (600۲0160): 


1 - Les Hêritiers (Mınuit, 1964). 


(الورثة). 
La distinction (Minuit, 1979).‏ - 2 
(التمییز). 
Le sens pratique (Minuit, 1980).‏ - 3 
(الحس العملي). 


4 - Questions de sociologie (Minuit, 1984). 
(مسائل في علم الاجتماع).‎ 
3 - Homo academicus (Minuit, 1984). 
(الإنساك الأكاديمي).‎ 
6 - Choses dites (Minuit, 1987( 
(أشياء قیلت/ مقابلات مع بوردیو).‎ 
7 - La noblesse d' Etat (Minuit, 1989). 
(طبقة نبلاء الدولة).‎ 
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Réponses (Seuil, 1982).‏ - 8 


(ردود). 
Le métier de sociologue, préalables épistétmologiques (Paris, Mouton-Bordas,‏ - 9 
ed. 1983).‏ 4¢ 


وهو كتاب مهم لتوضح ابستمولوجية العلوم الاجتماعية (أي نظرية العرفة التي تر 
ابستمولوجية العلوم الدقيقة ولكنها مختلفة عنها أيضا. 

۲ - جورج بالاندییه (Balandier)‏ 

تس الاندرويولوجيا به ° عادة مات غير روت أي أي عير ١‏ المبناعية وير 
لقن بین ٠‏ امجتمعات وا لعضارات ری ومن هنا أهمية كتب الاندية فهو يدرس 
کل ظاهرة مرن خلال النظور الانتروبولوجي القارن» إنه لا یتسی دح دیف الفرنسي 


1 - L Anthropologie appliquée aux problêmes des pays sou-developpés {Paris, Les 
cours de droit, 1955). 


(علم الاجتماع مطبقاً على مشاكل البلدان النامية). 


4 - Les pays sous-développés: aspects et perspectives (paris, Les cours de droit. 
1959). 


(البلدان النامية: جوانب ومنظورات). 
Les pays en voie de développement: Analyse sociologique et politique (Paris,‏ - 3 
Les cours deê droit, 1961).‏ 


(البلدان النامية: محليل اجتماعي وسياسي). 
Anthropologie politique (Paris, P.U.F., 1967. 4۵ 65. 1984).‏ - 4 
(الانتروبولوجيا السياسية). 
Sens et puissance, les dynamiques sociales (Paris, P.U.F., 2۵ 60. 1981).‏ - د 
(المعنى والقوة: الديناميكيات الاجتماعية). 
Anthropo-logiques (Paris, 1985).‏ - 6 
(أنواع المنطق الأنتروبولوجي). 
10 
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Le pouvoir sur scêne (Paris, Balland, 1980).‏ - 7 
Le detour: Pouvoir et 71042771116 (Paris, Fayard, 1985).‏ - 5 
(الدورة أو التعريج: السلطة والحداثة). 
Le 650۲۵۳6: Eloge du mouvement (Paris, Fayard, 1988).‏ - 9 
(الفوضی: ثناء على اخيوية أو على الحركة). 
۳ . ديموك بودون (15011001): 


[ - A guoi Sert la notion de la structure? Essai sur la signification de la notion de 
Structure dans les sciences humaines. (Paris, Gallimard, 1968). 


(ما فائدة مفهوع البنیة؟ مقالة حول دلالة مفهوم البنية في العلوم الانسانية). 
Les 7716110025 en sociologie, (Paris, P.U.F. Coll. «Que sais-je?» 1969).‏ - 2 
(مناهج علم الاجتماع). 
La crise de la sociologie (Paris, Proz, (۰‏ - 3 
(أزمة علم الاجتماع). 


4 - La logique du social: Introduction û [analyse sociologique (Paris, Hachette, 
26 60. Coll. Pluriel, 1983). 


(منطق العامل الا جتماعي: مد حل للتحليل السوسيولوجي). 
La place du 06507076, critique des ۱۱۱۵۵۳۱۵5 du changement social (Paris,‏ - ۵ 
P,U.F., 1984).‏ 


(مكانة الفوضى» نقد نظريات التغير الاجتماعي). 

6 - [1060/0816 ou [origine des 12665 regues (Parls, Fayard, 1986). 
(الايديولوجيا أو أصل الأفكار الجاهزة.‎ 
7 - ر]‎ ۳1 de se persuader, les 10665 douteuses, fragiles ou fausses (Fayard, 1990). 


(فن الاعتقاد, الافکار الشبوهت الهشة أو الخاطمة). 


- میشیل کروزییه (۲071€۲]€): 


1 - La société bloquée (Paris, Seull, 1970). 
(اجتمم السدو د).‎ 
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On ne change pas la société par décret (Paris, Grasset, Coll. (۰‏ - 2 
(لا يكن تغيير اجتمع عن طريق القرارات الصادرة من فوق). 
۵ - آلان تورین :)Touraine)‏ 
TOURAINE (Alain)‏ 


1 - Production de la société (Paris, Seuil, 1973). 
(إنتاج أو توليد امجتمع).‎ 
2 - Pour la sociologie (Paris, Seull, 1974). 
(من أجل علم الاجتماع).‎ 
3 - Les sociétés dépendanles, essai Sur ۱۳6۳۱9۸6 Latine (Paris, Duclos, 1976). 
(اجتمعات التابعة» مقالة حول أميركا اللاتينية).‎ 
4 - Un dêsir d'Histoire (Paris, Stock, 1977). 
(رغبة فى التاريخ).‎ 
5 - Le retour de 1061۳ (Paris, ۲2۷۵۲, 1984). 
(عودة الفاعل التاريخي).‎ 
:)0ur21d( جیلبیر دیوران‎ - 1 


structures anthropologiques de imaginaire (Paris, 802035, 1969).‏ وم رت 
(البنى الا نتروبولوجية للمتخیل). 
۷- میشیل فوفیل (07096116): 


— Idéologies et mentalités (Paris, Maspero, 1982). 
((یدیولوجیات وعقلیات).‎ 


۸ - کورنیلیوس کاستوریادیس (02600۳1806): 


1 - L'îinstitution imaginaire de la 5۵61616 (Seuil, 1975), 


2 - Le monde ۲0۲۵۵16 (Seuil, 1990). 
(العالم از‎ 
۱:1 
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٩‏ پیر أنسار :)Ansar)‏ 


Les 506101027165 contemporaires (Seull, 1990(‏ سس 


(الإنجاهات المعاصرة في علم الاجتماع). 


٠‏ - جان بيير ديكونشى (إاعدمعء2): 


-- ر]‎ "0۲۱0000۱2 religieuse, Essai de logique psycho-sociale (Paris, ed. ۵۱۷۲۱۵۲۵ 
1971). 


(الأرثوذكسية الدينية» مقالة في المنطق اللفسی - الاجتماعی). 


۱ - مارسيل موس (0/183155): 
Sociologie et anthropologie (Paris, P.U.F., 1983).‏ — 
(السوسيولوجيا والانتروبولوجيا)» أو علم الاجتماع والانسان. 
۲ - سيرج موسکوفتشی (۷۲0960۷16): 
Psychologie des minorites active (Paris, P.U.F., 1970).‏ — 
(نفسية الأقليات الناشطة). 
۳ جان بياجيه (۳۱۸۵60): 
FEpistemologie des sciences de [Homme (Paris, Gallimard, 1970).‏ س 
(إبستمولوجيا علوم الإنسان). 
4 جان بيير سيرئو (51011268100): 


Sécularisalion et Religions politiques (Paris, mouton, 1982).‏ — 
(العلمنة والأديان السياسية). 
© الفلسفة 
598 وحنی الیوم باعتبار أن دات يشل قطبعة مع الفلسفة الک اک ا التي 
سادت العصور الوسطى. كما ينبعي تقديم كائط وهيغل وماركس وليتشه ه فروید. 


ونقترح تقديمهم من خلال كتابات كبار مژرحي الفلسفة في فرنساء والذين يصدرون 
مؤلفاتهم عادة لدى مكتبة (فر آن) (طز2 ۷)بشکل حاص؛ او لدى غيرها من المكشات , 
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:))06۲0۷016( مارسيل غيرو‎ - ۱ 
1 - Descartes selon [ordre des raisons (Aubler, 1953, 2 Volumes). 
(ديكارت طبقاً لنسق العقول).‎ 
2 - Dianoematique (Histoire de la philosophie, 3 volumes, 1979-1990). 
(تاريخ الفلسفة في ثلاثة أجزاء).‎ 


3 - Etudes sur Descartes, Spinoza, Malebranche et Leibniz (Hildesheim - New- 
York, 1970). 


(دراسات حول دیکارت» سبینوزا» مالبرانش ولايبنتز). 
Etudes sur Fichte (Aubier, 1974).‏ - 4 
(دراسات حول فخته) . 
Leibniz: Dynamique et métaphysique (Aubler, 1977).‏ - 5 
(لایینتر: دینامیکا ومیتافیزیقا). 
Malebranche (Aubier, 1955).‏ - 6 
(مالبرانش). 
۹ آلیکسی فیلونینکه (0ع21ءم110طط): 
Etudes kantiennes )۷ ۲10, 1982 (۰‏ - 1 
«دراسات كانطية), 
de Kant. La philosophie critique (I-II, ۷۲۱8 1969-1972).‏ ع اها رز - 2 
(أعمال کانط. الفلسفة النقدية» جزءان). 
La liberltê humaine dans la philosophie de Fichte (Vrin, 1980).‏ - 3 
(الحرية البشرية في فلسفة فيخته). 
L euvre de Fichte (Vrin, 1984),‏ - 4 
(أعمال فیخته). 
؟ ‏ هنری غوهییه (00۳16۲): 
Descartes: Essais Sur le «discours de la methode» (Vrin, 1973).‏ - 1 


(دیکارت: مقالات حول «خطاب في النهج)). 
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Etudes sur l'histoire des idées en France: depuis le ۸۷116 siecle (Vrin, 1980).‏ - 2 
(دراسات حول تاريخ الأفكار فى فرنسا منذ القرن السابع عشر). 


3 - La jeunesse d' Auguste Comte el la formation du positivisme (3 volumes, Vrin, 
19604). 


(شباب أوغست كونت وتشكل الوضعية). في ثلائة أجزاء. 
La philosophie d Auguste Comte: esquisses (Vrin, 1937).‏ - 4 
(فلسفة أوغست کونت: مقدمات). 
Essais sur descartes (Vrin, 1937).‏ - 3 
(مقالات حول ديكارت). 
Ea pensée métaphysigue de descartes (Yrin, 1962).‏ - 6 
(الفكر الميتافيزيقي لديكارت). 
Rousseau et Voltaire: Portraits dans deux miroirs (Yrin, 1983).‏ - 7 
(روسو وفولتیر: صور في مرأتین). 
L Anti-humanisme au ۳۵ siecle (Vrin, 1987).‏ - 6 
(النزعة المضادة للإنسية فى القرن السابع عشر). 
٤‏ جان هیبولیت (۳۲۳۵۵۱۲۲۵): 
Introduction 4 la philosophie de ‘histoire de Hegel (Seuil, 1983).‏ - 1 
(مقدمة لفلسفة التاريخ لهیغل). 


2 - 0671652 et structure de la «Phénoménologie de [’esprit» de Hegel (Aubier, 
1 946). 


(منشأ وبنية «فینومینولوجیا الروح» لهیغل). 
Etudes sur Marx et Hegel (M. Rivière, 1965).‏ - 3 
(دراسات حول مار کس وهیغل). 


:)(616076( جيل دیلوز‎ - ۵ 
1 - La philosophie critique de Kant (P.U.F,, 1963). 
(الفلسفة النقدية لكانط).‎ 
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Spinoza: Philosophie pratique (Minuit, 1981).‏ - 2 
Nietzsche et la philosophie (P.U.F., 1962).‏ - 3 
(نيقشه والفلسفة). 
1 ۔ ایتیان جيلسون (211500)): 
Ja philosophie au moyen age (Payot, 1986).‏ سس 
(الفلسفة کی القرون الوسطى). (طبعات عديدة...). 
۷ - الان دوليبيجا (۲2عوتاه(): 
La philosophie ۱۵۵۵۷۵ (P.U.F., Que ۹815-167 1989).‏ ب 
الفلسفة في القرون الوسطی (أو الفلسفة القروسطية). 
ثم انظر المصدر نفسه بالعنوان نفسه ولكن بشكل موسع أكثر بكثير. 
الان دولیبیرا؛ «الفلسفة في القرون الوسطی» (۱۹۹۳). 
 /‏ جيرار جورلان (10۳1270): 


La science dans la philosophie, les recherches épistétmologiques 7 Alexandre‏ س 
Koyre (Gallimard, 1981).‏ 


(العلم فى الفلسفة» البحوث الإبستمولوجية لالكسندر كوايري). 
1 جيل فييمان (ستصمعلانن7؟): 


1 - XL héritage kantien et la rêvolution copérnicienne .آنا طل)‎ 1954( 
(الإرث الكانطي والثورة الكوبرنيكية).‎ 
2 - Physique et métaphisique kantienne (P.UÛ.F., 1955). 
(الفیزیقا والیتافیزیقا الكانطية).‎ 
3 - Philosophies pour ۰222 de la science (A. Colin 1968). 
(فلسفات من أجل عصر العلم).‎ 
فيرنان آلکییه (6ول(۸):‎ ۰ 
1 - La critique kantienne de la métaphysique (P.ÛU.F., 1968). 
(النقد الكانطي للميتافيزیقا).‎ 
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2 - Descartes (Paris, Hatier, 1960). 
(دیکارت).‎ 


:)1:6715( جونیفییف رودیس لويس‎ - ۱ 
— رل‎ euyre de Descaries 1-11, Vrin, 1971). 


(اعمال دیکارت). (في جزئن). 
۲ . حاك دوندت (1("۳۲0806): 
Hegel, philosophie de Histoire vivante (P.U.F., 1966).‏ - 1 
(هيغل) فلسفة التاريخ الجي). 
De Hegel û Marx.‏ - 2۸ 
(من هيغل إلى مار کس). 
۳۲ - س. أ. غوليان (عصدتاسه6): 
Hegel ou la philosophie de la crise,‏ س 


۰ لفلسفة الحديثة والمناقشة الكبرى 
بين ميشيل فوکو / ویورغین هابرماز 


حول عقلانية الغرب وحدافته 


يل الفیلسوف الفرنسي میشیل فوکو احاولة الا کثر جذرية لنقد الغرب والعقل 
الكلاسيكي الأوروبي وأساليب الهيمنة والسلطة الصريحة والستترة سواء على صعید 
الخطاب النظري أم على صعيد الواقع العملي. وينبغي الإطلاع على كتبه والكتب النى 
تشرح کتبه أو تنقدها أو تعلق علیها (في كافة اللغات وحصوصا الانجليزية 
والأميركية). ولتكملة الصورة ينبغي الإطلاع على مؤلفات الفيلسوف الألماني هابرماز 
الذي يدافع عن الحداثة والعقلانية الغربية ضد هجمات فوكو وضرباته الموجهة أحياناً 
بعد أن يكون قد هضم ايجابياتها. وأعتقد أن أكبر مناقشة حول هذا الموضوع هي 
تلك التي دارت بينهما بشكل غير مباش وبعد موت فوكو. 


ونقترح بهذا الصدد الإنفتاح على الكتب واجلات التالية (بالإضافة إلى كتب 
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فوکو وهابرماز الأساسية). 
AKOUN (André)‏ 


Les dieux dans la cuisine: Vingt ans de philosophie en France (Aubler,‏ سب 
.)1978 


(الالهة في المطبخ: عشرون عاماً من الفلسفة في فرنسا). 
Collectif:‏ 


~—— Michel Foucault philosophe. Rencontre internationale, Paris 9-10-11 
Janvier 1988 (Seuil, 1989). 


(ميشيل فوكو فيلسوفاً. الملتقى الدولي في باریس» يناير ۱۹۸۸). کتاب جماعي. 
La revue CRITIQUE:‏ 
Michel Foucault: du monde entier.‏ — 
(ميشيل فوكو: شهادات من العالم کله). 
Collectif:‏ 
Mıchel Foucault, lectures critiques (Editions universitalres, 1989).‏ — 
(ميشيل فوكو: قراءات نقدية). مترجم عن الأميركية. 
SHERIDAN (Alan)‏ 


— Foucault. Discours, sexualltê et pouvoir (Paris, 1980). 


(فو کو: الخطابات» ا جنس والسلطة). 
من HABERMAS‏ 
[e discours philosophique de la modernitê {(Galllmard, 1988).‏ سب 


(الخطاب الفلسفی للحداثة). 
DESCAMPS (Christian)‏ 
Les 10665 philosophiques contemporaines en France (Bordas, 1986).‏ سس 
(الأفكار الفلسفية العاصرة فى فرنسا). 


FERRY (Luc) 


— 18 pensée 68: Essai sur Panti-humanisme contemprain (Gallimard, 1985). 


(فکر الثورة الطلابية لعام :۱۹٦۸‏ مقالة حول النزعة المعاصرة المضادة للإنسية). 
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وكدراسة تاريخية منهجية وواضحة عن فکر الحداثة في آوروبا آقترح ترجمة کتاب 
جان ماري دومیناك: (وقد كنا قدمنا عنه عرضاً مطولا فى مجلة الوحدة). 

DOMENACH (Jean-Marie) 


—— Approches de la modernitê (Paris, 1988). 
(مقاربات الحداثة).‎ 


وأما فيما يخص الکتب العامة حول الفلسفة الاوروبية وتاريخها منذ القرن السابم 
عشر وحتى اليوم» فنقترح ترجمة الكتب التالية: 
BRUN (Jean)‏ 
Hurope philosophe (Stock, 1988).‏ رس 
(أوروبا الفيلسوفة). 
CHATLET (François)‏ 
Histoire de la philosophie (8 volumes, Hachette 1973).‏ سب 
(تاريخ الفلسفة). 
GUSDORF (Geogres)‏ 


les sciences humaines et la pensée occidentale (9 volumes, Payot, 1966-‏ سب 
.)1980 


(العلوم الانسانية والفکر الغربی). 


قترح أيضاً ترجمة كتابي آلان تورین اللذين صدرا مؤعراً: :عطفهتد10 منهاة 


1 — Critique de la modernitê ۱۹٩۹۲ نقد اللحداثة, دار فایان‎ - ۱ 
2 — Qu’est-ce que 18 1 ۱۹۹ ٤ ما هي الدمقراطية؟ فايار»‎ ۲ 


وهما کتابان مترابطان ومهمان جداً من أجل فهم تجربة الغرب وعقلانیته طيلة 
القرون الثلائة أو الاربعة الماضية. 


۳۳ 


هذا غيض من فيض مما أنتجته الکتبة الفرنسية فقط. فما بالك بالمكتبة الألمانية أو 
الانجلوساكسونية! وقد تم اختيار الكتب بشكل عشوائي إلى حد ماء فهناك كتب 
أخرى لا تقل آهمية, إن لم تزد. ولکننا لم نرد أن نثقل على القارىء أكثر ما فعلنا. 
فلم يكن هدفنا الإحصاء الشمولي بقدر ما كان التركيز على خطوط عريضة فى 
البحث من خلال ضرب بعض الامثلة. 


يضاف إلى ذلك آني قد مجاهلت علوما [نسائية أخرى مهمة جدا كعلم النفس 
والتحليل النفسي مثلاً. ومن الواضح أنه لا يمكن لأية ثقافة حدينة أن تقفز على فرويد 
واكتشافه الكبير. بل يمكن اعتبار كل العلوم الانسانية الحديثة بمثابة تحليل نفسی 
لشخصية الغرب وأعماقه التاريخية. إنها سبر للذات الفردية والجماعية في آن معا. نها 
تحرير للغرب من عقده وأوجاعه لكي ينطلق في كل مرة خفيفاء قوياء فاتحا. (نحيل 
بهذا الصدد إلى كتاب ميشيل هنري: (جينالوجيا التحليل النفسي) الذي يقول فيه بان 
مشروع فرويد ليس بداية لشيء ما بقدر ما هو خاتمة لمسار طويل عريض: أي مسار 
الفكر الأوروبي في العمق منذ ديكارت وحتى فرويد مروراً بكائط وشوینهاور 
Michel HENRI: 0662/0816 de la psychanalyse: Le commencement perdu‏ 
(P.U.F. 1985).‏ 


(الجذور الأولى للتحلیل اللفسی: البداية الضائعة). 


لکن ما ذکرته حتى الان من آسماء مراجع يكفي لأن يشغل فريقاً کبیراً من 
الباحثين العرب ‏ أي المترجمين - لسنوات عديدة. وهذا بحد ذاته دليل على مدى 
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حجم المهمة الطروحة على الفکر العربي العاصر. إنها آکثر من ضخمة. بل إنها تکاد 
تبدو مستحيلة ضمن مقیاس أن مراکز البحوث الختص بالعلوم ال نسانية تبدو مشلولة 
أو غير موجودة في الساحة العربية. فما العمل؟. 

أعتتقد أنه في حالة غياب الإرادة السياسية للانخراط في هذا المشروع الجبین فانه 
لا يتبقى أمامنا إلا اللجوء إلى المبادرات الفردية المتبعثرة هنا أو هناك. صحيح أنها لا 

نشفى الغلیل أو لا تستطیم تلبية كل الحاجيات دفعة واحدة ولکنها تبقی منارة دالة 

على الطريق في غباهب هذا الظلام القفر الذي بحيط بنا من كل المهات. إذ 
المبادرات الفردية | إذا ما تمت بشکل ناجح تستطيع ان | تشعر الاحرین بضرورة هذا 
العمل» وربا دفعتهم إلى الانخراط في المشروع بشكل جماعي عندما تتوافر الإرادة 
السياسية لذلك ( كما حصل في عصر الخليفة العظيم المأمون). . تنبغي أيضاً محاربة 
الترجمات الرديئة غير الخدومة وغير المتعوب عليها. وبالتالي فينبغي عدم نشر إلا 
النصوص المشغولة جيداً والعزية جيداً لكي نعيد لفعل الترجمة هيبته التي كان يتمتع 
بها في العصر الكلاسيحي من تاريخ العرب والإسلام. 

لکن من الواضح آن ترجمه مشروع کهذا سوف تؤدي إلى انقلاب ابستمولوجي 
في ساحة الفکر العربي العاصر. بعنی آنها ستؤدي إلى طفرة معرفية تنتقل به من 
الفضاء العقلى القروسطي / | إلى الفضاء العقلي الحديث. ومکذا یکون الفکر سابقا 
على تحديث الزراعة والصناعة وقلب البنى التحتية أو مرافقاً لها. أقول ذلك في وقت 
تبدو مجتمعاتنا وكأنها تقوم بحركة معاكسة إلى الوراء. لكن ينبغي ألا تخدعنا 
المظاهر؛ فوراء؛ الأكمة ما وراءها. ومستقبل اليحديث آمامنا و لیس بحلفنا. انه ات لا 
ريب فيه. 

وما يحصل الان ليس إلا صيحة استغائة» وربما كانت آخر علامة على انتفاضة 
العالم القديم رتعلقه بالحياة. فلا أحد يريد أن يموت. ولكن الإنبعاث يتطلب الرور 
بمرحلة الموت لامحالة. فهناك شيء يموت لكي يحيا شيء آحر» أو لكي ينبعث على 
هه آخحری قابلة لن یا و نستمر. هذه هى سنة اياة؛ وسنة الطبيعة) وسئة الكون. 
ولذا فينبخي ألا نستهین بهذه الانتفاضة. فهي خارجة من أعماق أعماقناء وفیها من 
الايجابيات بقدر ما فيها من السلبيات. بل ویکن - إذا ما حستّا العمل أن نحول 
لسلب فيها إلى ايجاب. نها المؤشر الذي لا يخطىء على أن زمن التحول قد أزف؛ 
على أن المواجهة الصاعقة للذات مع ذاتها قد اقتربت. وهكذا نكون قد اقتربنا من 
النقطة المرة للقطيعة 


ان الفكر العربي مدعو عاجلا أو آجلا لاد يعتر فا بمفهوم القطيعة كأسحل المفاهيم 
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الأساسية في الفکر العاصر. بل نه مدعو للاعتراف بها لیس فقط کمفهوم واغا 
كحقيقة وافعة. فلولا القطيعة لما كانت الاستمرارية. لولا القطيعة لكان الفناء والوت. 
ووحدها الأم الحية التي تعرف كيف تقطع مع الأشياء السالبة في تاريخهاء مع العقد 
الزمنة التي أصبحت عالة على الامة وعقبة تعرقل انطلاقتها» وحدها هذه الأثم تعرف 
معنی القطيعة وحجم القطيعة» والشمن الدفوع مقابل القطيعة (القطيعة قاتلة حتى على 
المستوى الشخصي. فما بالك بالقطیعات التاريخية الکبری التى تتتقل بالام من حال 
إلى حال» ومن صيغة وجودية إلى صيغة وجودية أحرى» إنها قطيعة تتمزق لها نياط 
القلوب...). 

إن القديم الخزون في آحشائنا والذي ينفجر فى وجوهنا اليوم كالبركان ليس دلیلا 
على المرض» وإنما هو دليل صحة وعافية. أو قل إنه دليل على أن المريض لم يمت بعد 
بل قل إنه قد دحل في مرحلة رد الفعل بعد أن عاش أزماناً طويلة فى حالة استکانة 
مطلقة أو استسلام شبه مطلق. لقد ابتدأ الآن يتحلحل» يتحك يختلج. ابتدأت علاگم 
الحياة تدب في أو صاله من جدید» ابتدأ يشعر بنوع من القوة الفية التي تنبت في 
أعماقه دون أن يعى حقيقة ماهيتهاء ابتدأ يشعر وكأنه قادر على استرداد ولو جزء 
صغير من المبادرة بعد أن كان قد سلب من شخصيته وإرادته طيلة قرون عديدة 
بسبب عوامل داخلية وخارجية. 

وإذا ما استطاع مشروع الترجمة أن ينهض على أسس صحيحة فانه سيقدم لهذا 
الریض - أي نحن بالذات - بعض الفیتامینات المقوية والمنعشة من أجل انطلاقته. 
صحيح أنها ليست حاسمة ولکنها ضرورية من أجل احسم. فالحسم أن يتم إلا بعد 
جهد ذاتى وداخلی عنيف تقوم به الذات على ذاتها من أجل تغيير ذاتها ذاتيا: اي من 
أجل أن تمسك بأول الخيط الذي يقود إلى الخلاص. عددئذ يمكن للشخصية العربية ‏ 
الاسلامية أن تنتفض من قمقمها کالارد؛ عندئد يمكن للروح العربية ‏ الاسلامية أن 
تتحرر من أغلالها فتكسر قيودها وأصفادها. 
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